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يشغل الإسلام حيّرًا كبيرا في الفكر المعاصر. فمنذ أن بدأت بواكير النهضة في العالم العريٌ» واحتلكٌ 
هذا العالم الذي نام قرون» خصوصًا منذ حملة نابوليون إلى مصر (17/948 - »)١80١‏ أخذ الفكر 
الإسلامي يثير اهتمام الغربيّين» من جهة, ويعيد النظرّ إلى نفسه ويقوّمهاء من جهة أخرى. ويبدو أن 
الاحتكاك الأول بالغرب» مع الحملة الفرنسيّة على مصرء كان احتكاكًا سلبيّاء لأنْ التفاعل مع الأجنّ 
الغريّ والعلاقة به كانا عاملين مُثْيرِيين للحساسيّات» وعلاقة مستعمر در أي أَنْ النظرةً الغربيّة إلى 
الشرق العريّ كانت؛ في جوهرهاء نظرةً مَطْمَعيّفَ تحمل في طيّاتما رغبة التملّك» قبل كل شيء. وجاءت 
الأحداث تؤكد هذا المنحى» منذ أن دخل الإنكليز مصر في أُيّام الخديوي إسماعيل» بعد أن عجز المصريون 
عن دفع ديونهم الكثيرة لهم. وكان ضعف الدولة العثمانية التي دعيت آنذاك "الرجل المريض" حافرًا على 
تدخّل الأجانب ذوي الامتيازات الخاصة في سياسة الشرق العريّ» طمعًا في السيطرة على تلك المنطقة. 
وقد لتك العالاقة ‏ العتد ةا حت« القرونة جلا بقا“طادو لكا دك ما هل سار كس دكي 17515 جصورة 
خاصة؛ وسقوط محاولة إقامة الدولة العربيّة لصالح ما يسمّى بمشروع "الانتداب". ثم جاءت قضيّة فلسطين؛ 
وتأسيس "الدولة العبريّة" فيها لتقوّي ذاك الطابع العدواق» إذ أحس العرب» أكثر من أيّ وقت مضى» 
أن الغرب متآمر عليهم. وجاء العدوان الثلاثن على قناة السويس» عام »١155‏ في أيام جمال عبد الناصرء 
ليزيد من هذا الإحساسء ويعمّق الحوّة بين الطرفين» ثم وقعت حرب 2١9717‏ ومعها هزيمة العرب وأنظمتهاء 
نم حرب 19177 فحرب لبنان عام 2١915‏ واتفاقية كامب دايفيد بين إسرائيل ومصرء وأخيرا كانت ثورة 
إيران التي قام بما آية الله الخميؤم» عام »١91/‏ أخطرٌ حالات التمدّد الإسلامئ المتشدّد في الشرق» قبل 
ثمانينيات القرن العشرين» استتبعت صراعًا سياسيًا عنيمًاء وتمَدّدًا خطيرا في العالم العري. 

3-0 هذه الأحداث؛» مضافًا إليها تيّارات الإصلاح الإسلامي التي بدأت منذ محمّد عبده وجمال 
الدين الأفغايّ» كان لا بد من أن تلفت أنظار العالم عمومّاء والغرب خصوصاء إلى المسلمين والإسلام 
فالشرق الأوسطء ودول أفريقية الشماليّة (مصرء ليبية» تونسء الجزائر» المغرب» موريتانية) تْمّها غالبيّة 
إسلاميّة» ولا سيّما عند قيام دولة إسرائيل» لأتما رفضتها. 
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على أنّ ما يهمّنا هنا ليس السياسة» ولا الإسلام السياسيئ المعاصر» فهذا لا يشكل إطار دراستنا 
وجوهرهاء لأنّ هدفنا أديّ أولّا. لكثّنا دأبنا على الإشارة إلى الأهميّة البالغة التي انَصف بما الإسلام المعاصر. 
وقد قام المستشرقون بدراسة الشرق والإسلام» منذ مدّة طويلة. بيدَ أن "الاستشراق الحديث" (كما يسمّيه 
إدوارد سعيد) بدأ في خلال القرنين التاسع عشر والعشرين. ونظرة المستشرقين إلى الشرق والإسلام ذات 
طابع ميّر» ونظام معرقّ خاص, لأَتم تعاملوا مع الشرق بشكل عامٌ تعامّل المتفوّق مع المتخلّف. وكثيرا 
ما انطلقوا من قَبْليَِاتٍِ دينيّة أو عقيديّة» ما جعل معظم هذه الدراسات تنحرف عن الموضوعيّة الصرف. 

هكذا رأينا أن نتناول: موضوعًا لدراستناء السلطة عند العرب كما حلت عبر المراحل التاريخيّة: 
ومن خلال خصائص كل عصرء بدءًا بالجاهليّة» وانتهاءً بعصرنا هذا. على أن اختيارنا السلطة موضوعَ 
دراسة هوء أساسّاء لإظهار أثرها في النصّ الأديّ» كمدلول فكريّ على عصره. فنحن نؤمن بن الإبداعَ 
هو عمليّة خرق للسائد, وبالتالي خروج» بشكل أو بآخر» عن أسس السلطة والسائد. فكلّ مشروع تغييرٍ 
لا بدٌ له من عقليّة جديدة. وهذه الجدّة» بحدٌ ذاتماء نوع من الثورة على يقين ثابت» متّبّع» وجاهز سلقاء 
تواجهه حركةٌ الذاتِ كحريّة شخصيّة ذات طرح, قد يكون مغايرًا لبعض أبعادٍ هذا اليقين» أو كلّها. وما 
دفعنا إلى اختيار "نظريّة السلطة وأثرها في الإبداع الف عند العرب" موضوعًا هو الأسباب الآتية: 

١‏ - أن الإسلام يحتك اليو واجهة الأحداث العالميّة» ويمتدٌ أثره في العالم ويتعاظم» فيواجه 
الغرت بأسلوب جديد بعيد عن الصواب؛ مردّه جهل طبيعة الفكر والدين الإسلاميّينء ونظام معرفتهما 
أو تجاهلهما. 

؟ - أن الدراسات التي تناولت الإسلام» في العالم العريّ» بشكل عامٌ لم تتطرّق إلى نواة 
المشروع الإسلامئ, إِلَا من وجهة نظر دينيّة» أو تاريخيّة» أو عقائدية (يساريّة بصورة خاصّة)» أو أدبيّة 
ضيّقة. ومعظم هذه الدراسات تنقصها الصراحة في القول» أو الموضوعية النقدية التي تعلو على المشاعر 
والذاتيّة والانفعالات. على أنّنا لا بد لناء في هذا المجال» من الإشادة» بالدراسات التي قام بما محمد أركون. 

* - أن الفكر العريّ عموماء والأدب العريٌ خصوصاء انطبع» منذ مجيء الإسلام 
بالطابع الإسلامي. ونحن نرى أن دراسة نظريّة السلطة» ومفاتيح المشروع الإسلامن» لا كمشروع دي 
وحسبء بل كمشروع سياسيّ واسع المدى والطموح, قبل كلّ شيء» تتيح لنا فهمٌ البنية العامّة للفكر 
والعمل الإسلاميّين» ولا سيّما أَنّنا نتناول في الدراسة التاريحَ الْأُوَلَ لنشوء الفكر والسياسة الإسلاميّين. 
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وبالتالي نتناول النواة التأسيسيّة لماء والصراعات الإسلاميّة - الإسلاميّة (الأهليّة) التي تولدت خلاهاء 
نموذجًا سلطويًا ونقيضّه. 

؛ - أن معظم الدراسات الاستشراقيّة انطلقت من مفهوم مسبّق» في تعاملها مع الفكرين 
العريّ والإسلامي» كما أشرنا قبل قليل» فلم ثَفِهِ حقّه من الموضوعيّة المتجرّدة. 

ه - أن الأدب العري؛ انطلاقًا من مفهوم البعد السلطوي وعناصر المويّة العربيّة» ظلّ 
تراكمًا رهياء حتى ظهرت حركة الحداثة الي عملت على تغيير المفاهيم في العمق. ولا بد لنا من أن نوضّح 
سبب هذا التراكم؛ لأنَّ النظرةً إلى الأدب العريّ يجب أن تتغيّر» وأن تتوخى الموضوعيّة والدقة. 

ا 

وقد قسمنا الدراسة أربعة أبواب: يتناول الأول ما اصطلحنا على تسميته بالعصور الكلاسيكيّة 
(الجاهليّة» وصدر الإسلام» والحقبة الأموية» والعصر العباسيّ)» حيث تناولنا الفكرين السياسيّ والدييّ 
وأثرهما في بعض الأعمال الأدبيّة السياسيّة (كليلة ودمنة)» أو الأدبية الدينيّة (القرآن الكريم)» كما تناولنا 
مجالاتٍ الإبداع الذي خرق السلطة (طرفة بن العبد» والشعراءً الصعاليكء والوليدَ بن يزيد» وأبا نواس» وأبا 
تمام) لنوضّح أن الفكرٌ الأدبي كان متمحورًا حول قاعدة السلطة الإسلاميّة الأساسيّة. 

ويتناول الباب الثاني عصر الانحطاط» حيث قمنا بدراسة المعطيات السلطويّة خلاله» وما أفرزته في 
نظرية الأدب. ثم أوضحناء انطلاقًا من كتاب "ألف ليلة وليلة" كيف حُرقت السلطة في التفكير الشعون. 

ويتناول الباب الثالث عصرٌ النهضة» حيث أظهرنا أسس الفكر النهضويٌ ونظريّة السلطة خلاله؛ 
وكيف أُثْرت في نظرية الأدب. وقمنا بقراءة خاصّة في أدب جبران خليل جبران كمشروع خرقٍ للسلطة 
وتحاولة لتأسيس حضور جديد. 

ويتناول الباب الرابع حركة الحداثة العربيّة» حيث عرضنا مقوّمات الفكر الحديث على أنه عمليّة 
خرق شاملة للسلطة على النحو الذي عُرِفّت من قبل» وعلى أنه أول محاولة جدّيّة لخلق يقين عرِي جديد 
يختلف عن اليقين السابق. 

مد 

ودأبّنا في هذه الدراسة أن نبيّن كيف انعكست السلطة. في المجتمع العرِيّ وتركيبته» على كل شيء: 
وحدّدت أطْرٌ العمل فيه. ودأبّنا كذلك توضيح أنَّ مفهوم الحريّة أمر جانين وهامشيئ, على الرغم من كك 
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ما قيل حوله في ظل المجتمعات العربيّة القديمة. وتطرّقنا أيضًا إلى طبيعة السلطة في الجاهليّة» وإلى خرقها في 
الإبداع الف (مع طرفة والشعراء الصعاليك)؛ لكي يكون عملنا شاملا, ولأنّ العصر الجاهلئ يدخل في 
صلب التاريخ العريّ الكلاسيكي. 

ونحن إِنَا اكتفينا في طرحناء خلال العصور الكلاسيكيّة وما بعدهاء بما اكتفينا من نماذجء لأماء 
بنظرناء المفاتيح الرئيسة لفهم هذا الموضوع؛ وا محطات الأكثر أَهميّة وخطورة في التاريخ العريّ. كما لم نتطرّق 
إلى دراسة الفكر الفلسفين عند العرب» على ما فيه من أَمهيّت لأنه» أولّاء لا يدخل في الإطار الأدي 
ولأنّهء ثاتيّاء كان لِيحتاج إلى بحث طويل جدّاء ليس هذا مكانه. وقد حصرنا الإبداع الفم» خلال العصور 
الكلاسيكيّة» بطرفة» والشعراء الصعاليك» والوليد بن يزيدء وأبي نواسء وأبي تمامء لأتمم كانواء بنظرناء 
أصولاء والباقون فروع لهم» دارواء بشكل أو بآخرء في فلكهم» وطوّروا أطاريحهم؛ من غير أن يزيدوا عليها 
شيئًا قيّمًا. فأهملنا ديك الجن الحمصيء مثلاء وبشار بن برد وأبا الطيّب المتنبي» وغيرهم. 
4 

أمّا المصادر والمراجع التي عدنا إليها في عملنا فبعضها قدي أهمّه: "تاريخ الأمم والملوك" للطبريّ» 
و"مروج الذهب" للمسعوديّ؛ و"الكامل في التاريخ" لابن الأثير» و "الملل والبحل" للشهرستاني» و"الأغاني" 
لأبي الفرج الأصفهان» و"وفيّات الأعيان" لابن خَلّكان, و"أبو نواس" لابن منظورء و"أخبار أبي تمام" 
للصولي» و"المقدمة" لابن خلدون. وهذه المصادر والمراجع تفتقر» بصورة عامّة, ما خلا كتاب "المقدمة" 
لابن خلدونء إلى التحليل» وتكتفي بنقل الأخبار أو سردهاء بَبدَ أكما تقدّم لنا مادّة تساعدنا كثيرا في 
دراستناء على الرغم من بعض المبالغات التي قد نعثر عليها في بعض زوايا هذه المؤلّفات», والتي لا بمكن أن 
نصدّقهاء لأنَ الواقع العلمئّ يدحضها. 

وبعض المراجع حديثء أممّه: "الفكر العري" محمد أركون (وكذلك مقالاته العديدة في الجلات)؛ 
حيث يتناول هذا الناقد الإسلام» ويدرسه بشكل حديثء مستفيدًا من التيارات العلمية» كعلم الاجتماع؛ 
والفلسفة» والبنيويّة» وغيرها... ومن المراجع المهمّة أيضًا "تكؤن الكتاب العريّ" لفرنسوا زبّال» حيث الطرحٌ 
الفلسفئ الدقيق لمسائل مهمّة تتناول الإسلامٌ والسلطة. وكذلك كتاب "الثابت والمتحوّل" لأدونيس» 
و"النزعات الفكريّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة" لحسين مرؤه» و"المثقّفون العرب والغرب" لحشام شرّابي» 
و"الفكر العريّ في عصر النهضة" لألبرت حوراني» وهذه كلها مراجع تحليليّة. ولكنّ من المراجع الحديث 
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ما ليس تحليليك بل شبيه بالمصادر القديمة» ككتاب "تاريخ العرب (مطوّل)" لفيليب حتي وإدوار جرجي 
وجبرائيل جبور» و"العصر الجاهلن". و"العصر الإسلامئ"؛ والعصرين العباسيّين الأول والثاني لشوقي 
ضيفء و"العرب قبل الإسلام"» و"تاريخ التمدّن الإسلامئ" لجرجي زيدان» و"تاريخ الإسلام" لحسن 
إبراهيم حسن» و"فجر الإسلام" و"ضحى الإسلام" لأحمد أمين» وسواها. 

أمَا أهمٌّ مصادر الحداثة ومراجعها فثمّة» إلى جانب الدواوين الشعرية والمقالات العديدة» كتاب 
'عقليّة الحداثة العربيّة" لمناف منصور» وهو من أهمٌ الكتب التي تناولت هذا الموضوع» وطرحت مفهوم 
الحداثئة على الصعيد الحضاريٌ» و"الحداثة في الشعر" ليوسف الخال. 

ولا بدّ لنا هنا من أن نشير إلى أنّناء على صعيد المصطلحات المنهجيّة في ذكر المصادر والمراجع 
تركنا جانبًا مصطلح "المرجع/ المصدر السابق"» لما يمكن أن يسبّبه من إزعاج في البحث عن المصدر أو 
لمرجع واكتفينا بتكرار ذكر الكتاب والمؤلّف. في حين أُنّنا استعملنا مصطلح "المرجع السابق" أو "اللصدر 
السابق" للمراجع الأجنبية نظرًا إلى قلّتها. 

5-0 

أمّا المنهج الذي اتَبعنا فقد أفاد من المناهج النقديّة المتعدّدة» وذلك لأنثنا نرى أن نتأخذ منها ما 
نحتاج إليه. لكن هذا لا يعني الفوضى. فالنصّوص الفكريّة المحلّلَة تأخذ بالمنهج الوصفي الذي يليه استقراءء 
فنتناول كك شيء كنص» وننقده» من غير أن نفصله عن حركة التاريخ الذي تتكوّن فيه كما تفعل المناهج 
البنيويّة. 

5-08 

وبعد» نرجو أن يكون الله قد وفقئا في تقديم دراسة نقديّة تنّصف بطابع الجدّة» وتوضح للقارئ ما 
دأبّنا على إيضاحه. ونحن في عملنا هذاء أردنا أن نقدّم للعلم وا مجتمع رأيًا متجرّدّاء قدر الممكن, بذلنا له 
ما استطعنا من الموضوعيّة والدقّة. 
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عهيد 


١‏ - مدخل: لا يمكن لأحد أن يزعم أنّ التاريخ العريّ تاريخ كغيره» له خط عاديّ في حقل التواصل 
البشريٌ» وف شبكة الأفعال الإنسانيّة الزمنية. كما لا يمكن لأحد أن يدرس هذا التاريخ في العمق» من 
غير أن ينظر فيه إلى غير مستوى يتباين تبائْئًا جذريًا في المدلول» وتتخلّله علائق اجتماعيّة وسياسيّة 
وعقائديّة مختلفة. نحن؛ عندما ننظر إلى التاريخ العرِيٌ» نقف أمام عامل له مدلول متميّز» إن لم أقل أمامَ 
عالم نسيج وحليه من عوالم التواريخ في العالم. ولئن كان التاريخ» بمعئٌ ماء هو صورة لتواصل فعل الحضارات 
في الكون» وصورة للتفاعل البشري الذي تميكه قوى الصيرورة داخل الزمن» احتفظت بذاتما محافظة على 
جوهرها الي يشكل هويتهاء واستمرّت حيّةَ حتى عصرنا الحاضرء إلى حدّ أن الاختلافات الطفيفة التي 
عرفتها تلك الصورة التاريخيّة الكلاسيكيّة للبى التكوينيّة المذكورة إِنْ هي إلا اختلافات سطحيّة لا عميقة 
عق أعا لتقي :موه" الحضتارة العزئة الإسلانتة بل تف ينل أشكال ظهورها وعسية. 

ولا بدّ لناء لكي نفهم التجلّي الأساسين محور التاريخ العريّ الإسلامئ, من أن نميّر فيه بين طبقتين 
زمنيّتين» هما مرحلتان تختلف طبيعتهما اختلاقًا جذريًا وواضحًا: 

١‏ ح المرحلة الأولى: هي المرحلة الواقعة قبل التاريخ الإسلامت» وهي ما اصطلح المؤرّخون 
على تسميته ب"العصر الجاهل". وقد وردت هذه اللفظة في القرآن الكربم(١!‏ في مواضع متعدّدة» واستعملها 
البنم (١/1ه‏ م -55 م) نفسه عندما قال لأبي ذرٌ (مات سنة 507 م): 'إِنّك امرؤ فيه جاهليّة."(0) 
كما استعملها الشعراء في شعرهم» كقول أحدهم: 

وَقاكَ الحوى, وَاسْتَجْهَلَبكَ المنازل. 9) 


٠‏ - الأعراف/ ١59‏ والبقرة/ 237 والفرقان/ 57. ولفظة الجاهليّة نفسها وردت في آل عمران/ 4 :١5‏ «يظتون بالله غير الحقّ ظنّ 
الجاهليّة.4 والمائدة/ ٠‏ 0: «لأفحكم الجاهليّة يبغون؟"* والأحزاب/ *": (إوقِرنَ في بيوتكن» ولا تَبَتَجَنّ تَبَيْجِ الجاهليّة...* والفتح/ 
«وإذ جَعَلَ الذين كَمّروا في قُلويم الحميّة حَمِيَةَ الجاهليّة. "#4 

'-أحمد أمين» فجر الإسلام» بيروت: دار الكتاب العربي» ط١١؛ 4١1579‏ ص 54. وقارن: شوقي ضيفء العصر الجاهلي» القاهرة: 
دار المعارف» طللرء ص 9". ومحمد عبد المعيد خان» الأساطير والخرافات عند العرب, بيروت: دار الحداثة» ط", ,19/١‏ ص ١١‏ 


-أحمد أمين» فجر الإسلام, ص 55 
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وكقول عَمْرو بن كُلنوم (مات 58١‏ م) في معلقته: 
ألا لا يجْهَآنْ أحَدٌ علينا فتَجِهلَ فوقَ جهلٍ الجاهليّنا. 

ومعنى الجاهليّة هنا هو "السمّه والطيش والحمق". 1 أو "الخقّة والأنفة والحميّة والمفاخرة."7") على 
ّنا لا نرى» مع من يرى هذا الرأيء أن الجاهليّة تعني ذلكء لأنّْ الصفات المذكورة لعرب الجاهليّة يمكن 
أن تنطبق على كثير من قبائل العرب» بدوًا وحضرّاء حتى في مرحلة ما بعد الجاهليّة» بل يمكن أن تنطبق 
على بدو أيامنا هذه؛ فضلًا عن أن مفهوم "المفاخرة" ميزة عربيّة» لا ترتبط بزمن دون زمنء وكذلك الأنفة. 

نحن نعتقد بالرأي القائل إِنّ مفاد لفظة "الجاهليّة" الحقيقن هو جهل الدين الإسلامئ» ودعوة النئ 
ا 

؟ - المرحلة الثانية: وهي التاريخ الإسلامين الذي اعتّبر نزول رسالته "الحدث المركزيّ في 

التاريخ".7) ومهذا السبب نميل إلى أن إطلاق لفظة "الجاهليّة" على المرحلة التاريخية التي تسبق هذه الدعوة 
كان على شا دييٌ. 

يجعلنا مفهوم لفظة "الجاهليّة" على النحو الذي أشرنا إليه» نرى بوضوح الفارق الجذريّ بين بنيتي 
التاريخ العرِيّ المذكورتين: فواحدة تشكل المحور الحقيقي للفعل الزمئم العري - الإسلاميئ» أو» بتعبير آخرء 
تشكّل هامشًا مهمًا للدخول إلى البنية المحوريّة للتاريخ العريّ الحقيقي. وأخرى تشكّل الطاقة المحّكة في 
التاريخ العرِيّ» ومركز الثقل الكل فيه» بحيث إِنّنا لا يمكن أن نفهم أي حدث من أحداث التاريخ العريٌ 
فهمًا عميفّاء متكاملا, إِلّا إذا انطلقنا من اعتبار هذا الحدث فعلًا مُتَمَفْصِلُا حول مركز الثقل المذكور. 


' - شوقي ضيفء العصر الجاهلي. ص 9 

٠١ أحمد أمين, فجر الإسلام, ص‎  ' 

' - يقول شوقي ضيف: "وقد أخذت (أي لفظة "جاهليّة" يُطلق على العصر القريب من الإسلام؛ أو بعبارة أدق» على العصر السابق 
له مباشرةً وك ما كان فيه من وثنيّة وأخلاق قوامها الحميّة والأخذ بالثأر واقتراف ما حرّمه الدين الحنيف من موبقات." (شوقي ضيف» 
العصر الجاهلي. ص 75) ويقول فيليب حتّى: "فالجاهليّة في المعنى الصحيح هي ذلك العصر الذي لم يكن لبلاد العرب فيه ناموس ولا 
وازع» ولا نين ملهم ولا كتاب منزل." (فيليب حتي وآخرونء تاريخ العرب (مطوّل)» بيروت: دار الكشاف؛ طك. 19575., ص )١١7‏ 
٠‏ مكسيم رودنسونء العرب. تعريب: خليل أحمد خليل» بيروت: دار الحقيقة» ط١ء 41948٠١‏ ص ١7‏ 
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؟ - لاذا السلطة؟: ستجعلنا دراسة محاور السلطة في التاريخ العريٌ نقف على النقاط الرئيسة لبنية الواقع 
العريّ التي يتناوطها بحثنا. وتحدّد الإسقاطات العنيفة للسلطة على المجتمع طبيعة الحركة التاريخية التي تتحكم 
به لجهة تعامّل الذات معه. ذلك لأنّه لا يمكن بحال عض النظر عن الحال الفكريّة للمرحلتين أو الطبقتين 
التاريخيّتين المذكورتين» على اعتبار أن كلّ بُعَدٍ من البعدين الجاهليّ والإسلاميّ كانت له ثُواه المختلفة 
اختلاقًا كبيرا عن الآخرء والتي وإن تسرّبت بعض نواحيها إلى البعد الثاني( فلا تعني استمرارٌ البُعد السابق 
في اللاحق. فالجاهليّة» وإن كانت تمهيدًا اجتماعيًا لقيام المشروع الإسلامئ» لا يمكن النظر إليها بحال على 
أكما استهلال فكريّ للمشروع الإسلاميم, لأسباب سنراها في الفصول اللاحقة. من جهة أخرىء فإنَّ 
قواعد السلوك الفكري وبُناه تغيّرت كثيرا من مرحلة إلى أخرىء نعني: من المرحلة التاريخيّة الني تسبق المشروع 
الإسلامي المنتصف بالدينيّة» حتى تلك المرحلة التي تلته. فقد اتُصف الفكر العرِي» في الجاهليّة» بنوع من 
الآليّة الخاصّةء هي آليَّة تنفي الماوراء وثبات الزمن» وتتنامى انطلاقًا من الشعور بالعدم وفساد الوجود 
تدريجيًا؛ في حين أن هذا الفكر العريّ تغيّرت يناه في العصور الإسلاميّة اللاحقة» وتمَحوّرَت حول مركز 
واحد» هو روح الدعوة» وحول تاريخ ثابت لا يتغيّر» ينفي باستمرار الحدوث المتحوّل, معتيرا إنجازٌ المشروع 
المذكور» أمام تعامّل مباشر مع المطلق» وإسقاط له على أشياء العالم كلّها. ويتجسّد هذا المطلق في مفهوم 
الله» لأنّه يشتمل على كلّ شيء»ء إرادةً وفعلاء ويرتبط به كل شيء وكلٌ وجود أي كان نوعه. ولئن كان 
مفهوم المطلق المثاللي» على النحو الذي يراه هيغل 116861 (١17/١١م‏ - ١11١‏ م) هو نوع من الكمال 
المطلق الذي يعلو على السلبيّات والإيجابيات» ويشتمل عليها في آنء فإنّ الله في المشروع الإسلامي» 
رديفٌ لهذا المفهوم المثاليّ» إذ إِنّه صورة لأعلى درجات فكرة الكمال والثبات السرمديٌ. ولئن كانت فكرةٌ 
السلب أو النفيء في الفلسفة الهيغليّة» هي أشبة بالإمكانيّة ا محضء الفارغة من أيّ شيء غير ذاتها السالبة» 
وفكرةٌ الإيجاب هي التحقيق الذي يعلو على مفهوم الإمكانيّة وينقضهاء وبالتالي نفيًا للنفي» فإِنَّ الله هو 
تركيب لهاتين الفكرتين» يعلو عليهما معًاء ويشتمل عليهما في آن. وهو عطاء دائم» وخير محض» يتلاقى 
مفهومه» أو يكاد» مع مفهوم الخير الأعلى الأفلاطون» ولكنه. في الوقت نفسه» يفترض أوامرٌ ونواهي 
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صارمة» ورقابةً تُمْرَض على البشرء كما يُخضع العْصاةً لأشدّ العقاب! وبناءً على فكرة المطلق (الله) التي 


٠‏ - سنرى في فصل "عناصر الهويّة العربيّة" كيف استمرّت نواة الجاهليّة في الإيديولوجيا الإسلامية» وني مفهوم الحوّة العربّة. 
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نذكرء بكماها المثاليّ وخَيريّتهاء قامت أبعاد الفكر الإسلامي الذي وإِنْ لم يشكل قطيعة تامّة مع تاريخ 
الفكر الجاهليٌء نفاه فكرًا وممارسة» وأكّد على نفسه سلطة أبديّة لكلّ صياغة فكريّة أو مفروز حضاريّ 
في عالمه. لذلكء» تتيح لنا دراسة السلطة فهم الآليّة الخاصّة التي كانت بموجبهاء آليْةُ الواقع تتحرّك؛ وفمًا 
للمرحلة التي ندرس. وعليه» سنحاولء في هذه الدراسة» أن نحدّد النقاطٌ الرئيسة في كك من البعدين 
العربيّين» والخطوط العمليّة التي التزمها كلٌ منهما. 

ويمكن أن نحدّد السلطة بما يأي: إِا المفهوم الغابت والنهائيّ الذي بموجبه يتحرّك كلّ شيء في 
الوجود. ولهذا المفهوم (الذي يتحوّل إلى يقين) نط معرقّ خاص» يمكن إسقاطه على كلّ شيء في المجتمع 
والواقع» فيمتصّ كل القوىء ويبعنها لمصلحته هوء ويوجّهها وفقًًا لسهم رؤيته. إِنّه بالتالي» قوّة حضورء 
تمتصّ القوى الأخرى كلّهاء ويمكن أن تظهر بشكل مؤسّسة تفعل وتفرض» وتنحو نحو إبادة كلّ معارضة 
لما. 
”* - صورة السلطة في الجاهليّة: 

*. أ - صورة السلطة في العصر الجاهل: لم تكن الذات» في المرحلة الجاهليّة» قائمة على أساس 
اجتماعئّ صلب ومُتراصّ» كالأساس الذي تقوم عليه الدولة أو الأمّة. نحن هنا أمام صورة تفسّخ» حيث 
الذوات التي تكوّن القبيلة تقضم غيرها باستمرار» من أجل البقاء» في ظلّ غياب الإيمان بخلاص ميتافيزيقيٌ 
يقد الذي التوسيريق (1) فالذات إشاهةة أسبه راذا اللفضول وعجها غة سنيكة عخلضة #يخث بالستمراز 


١‏ - صحيح أنّ ثمة مسيحيّين (نصارى) ويهودًا كانوا يعيشون في المناطق العربيّة في المرحلة الجاهليّة» غير أن نصرائيّتهم ويهوديّنهم لم يكونا 
على النحو المفهوم اليوم» فقد كانت تشوهما أفكار كثيرة وثنيّة. يقول محمود سليم الحوت: ألا مفرٌ من القول بأّهم "حملوا معهم توراتهم 
بتعاليمها ومعلوماتها في جانب أساطيرهم وخرافاتهم (أي اليهود)." (محمود سليم الحوتء ا ميثولوجيا عند العرب, بيروت: دار النها 
ط(ء 19179 ص )١8‏ ويقول غيره: "على أنّه ينبغي ألا نبالغ في تصوّر مَن تنصّروا من العرب قبل الإسلام؛ ونظنٌ أُم قاموا بتعاليم 
النصرانيّة قيامًا دقيقَاء فقد عرفوا الكنائس والبيّع والرهبان والأساقفة والصوامع؛ ولكتّهم ظلّوا لا يتعمّقون في هذا الدين» وظلّوا يخلطونه 
بغير قليل من وثنيّتهم." (شوقي ضيفء العصر الجاهليّ. ص )٠١١‏ ويقول آخر إن المسيحيّين العرب قبل الإسلام لم يكونوا منتمين إلى 
الكنيسة الارثوذكسيّة الرميّة» ولا إلى الكنيسة الشرقيّة (النسطوريّة)» "بل كانوا شِيّعَا غامضة العقيدة» محتفظة بمستوى منحط قريب من 
اليهوديّة." (فلهلم رودلف, صلة الإسلام باليهوديّة والمسيحيّة» تعريب: عصام الدين حنفي ناصف»ء بيروت: دار الطليعة» ط١»‏ 
5 »؛ ص )٠١‏ بالإضافة إلى هذاء كانت اليهوديّة والنصرانيّة محدودتين من حيث تأثيرهما في عقلية العرب في شبه الجزيرة العربيّة. يقول 
فيليب حتي: "ومع أن النصرانيّة كانت قد علقت أصولا بنجران» واليهوديّة باليمن والحجاز» فلم يُتَح لما شيء من الهيمنة على العقليّة 
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عن تحقيق ذاتما في إطار سببيّة صلبة ومُخَلّصة في آنء تؤمّن لما درعًا واقية من الوعي المرّ بالوجود, والتعاسة 
التي يؤرّمها فيها شعورها بالوجود من غير علاقة لها بسببيّة خارقة حقيقيّة» تضمن استمراريّتها وبقاء كياها. 

ع بُعْد وَحدويّ» إِذَاء تشعر به الذات في خضي حركتهاء وحركة ما حولها ضدّهاء داخل حقل 
الوجود. وهذه الوحدويّة حالة حادّة» حيث لا يبقى إلا الغياب.(2 فالعدم هو الأساس الثابت في الحياة 
الجاهليّة. وهو يغلّف الظاهرة, أي كانت» ويثقبهاء ويتسئب إليها حتى تمتلى به فتفسد ذاتًّا. إِنّه إِذَاء 
عدو الكيان لأنّه يُفسده ويّلاشيه؛ ولا مردَّ له» أو واقِ منه؛ ولكنّه كامن في الزمن» لأنّ الزمن» عند الجاهل» 
يحرف ويمحوء ويأقٍ باستمرار» حاملًا معه هول العدم. وهكذاء بمكننا أن نقول إِنَّ الصراع الأساسين في 
الوجود الجاهلن هو صراع الذات مع الزمن» لذلك ينفجر ما يسمّيه يوسف اليوسف "الضمير التعس37") 
الذي يتخمى وراء مضمون الوقوف على الأطلال» ويستتبع شعورًا بالحريّة عميمّاء يحاول الجاهلئ أن يسدّ 
به شقوق الحياة» وحصار العدم.( والوقوف على الأطلال» بحدّ ذاته» صورة لمأساة الجاهلي الدائمة التي 
تترصّده في لاوعيه» من حيث إِنَّه يحسّد حسرته أمام الغياب الدائم الذي لا يستطيع أمامه حيلةً. 

هكذاء كان البعدٌ الأوّل في نواة الحياة الجاهليّة التشبّتَ باللحظة» ورفض الاستسلام لعدم الوجود 
امحيط. من هنا التمرّد الوجوديّ والأنطولوجئ الذي لاصّق الحياة الجاهليّة» وواكبها في مختلف أشكالها. 


في عرب الشمال." (فيليب حتى وآخرون, تاريخ العرب (مطوّل), ص ؟١15١)‏ لهذا السبب نقول إِنّ مفهوم الوثنيّة» أو تعدٌّد الآلة 
والشرك الذي عرف مفهوم "الدهر" كان مهيمئًاء ويشكّل الجزء الأكبر من الفكر الديدح عند الأكثريّة العربيّة. ولا بدّ من الإشارة في هذا 
محال إل أن بعص السيشتن كانوامتمسكين بإعاهم بدليل ها حصل سيب هذا الإعان :ققد أحرق بعضهم في رده كما أان:القرآن 
الكريم» ورفض آخرون أن يتخلّوا عن دينهم؛ على الرغم ما لاقوه من الاضطهاد. 

١‏ - يقول أدونيس: "الأشياء في نظر الجاهلون» تعبر كالغيم. تتراءى» وسرعان ما تغيب. تصبح كل لحظة ترٌ ذكرى شيء يضيع أو يغيب» 
فلا يكاد الشاعر ينظر حتى تصير نظرته جزءًا من الماضي." (أدونيس, مقدّمة للشعر العربي, بيروت: دار العودة» ط١ء‏ 219171 ص 
6 

' - يوسف اليوسفء مقالات في الشعر الجاهلي, بيروت: دار الحقائق» ط5؟. 2.١9/٠١‏ ص ٠١‏ 

' - يقول أدونيس: "وكان (أي الجاهلي) يعتبر العمل أفمًا لعمل حرٌ يزداد حريّة يومًا بعد يوم." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 
5 


م ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فالوجود باطل»(1) وهو يمارس قمعًا عنيمًا على الذات الجاهائة (9) وبالنتيجة» كان على الجاهلي أن يصبح 
فارسّاء أي بطلاء ف"البطولة لعب يهرٌ الحياةٌ» يفتتحها أو يغتصبها.7) وهي "مغامرة: حين نغامر نغيّر 
وجودنا."47) والبطولة» في هذا المجال» نوع من التعويض الذاتٍ المؤقّت من السببيّة المخلّصة المفقودة. من 
فنا “كان القع سوال العسيق 7 ليد النتكة وانديا لقنا ين وطن نو ترط مرو دينة معناه: ومد اولك 
بالبطولة والفروسيّة أنفسهماء ويستتبع نرجسيّة مصعّدةً إلى أقصى الحدود الممكنة» بمدف صّدّ الشعور 
بالعدم» والانتصار على عقم الحياة» ولو لمدة قصيرة. والنرجسيّة المتمثّلة في الفخر تكثيف للذات» وتعظيم 
للكيان» ونزعةٌ مَرَضيّة لأتماء كظاهرة من بين الظواهر في الوجود؛ تفرز وعيّا حادًا بماء وضميرا لحا في التاريخ» 
وصوناء وتحاول أن توَكّد امتدادها على الظواهر الأخرى» وعلى التاريخ والزمن أيضًا كظاهرتين خطرتين 
عليها. "والحقيقة فإنّ ما اصطلح على تسميته بفنّ الفخر الجاهليت, إِنَا هو أساس الصياغة التراجيديّة» في 
الفنّ الشعريّ في هذه الحقبة. ذلك أنه إذا كانت التراجيديا تقوم على أساس تفجير النسيج الفيّْ بين 
قطبي صراع؛ فإِنّ منطلق الفخر العريٌ» هو تمجيد لحظة الانتصار في هذا الصراع. فلقد كان على العري» 


' - يقول مطاع صفدي: "لقد انتشرت عقيدة بطلان الوجود في أرضيّة الشعر الجاهليَ كلّه." (مطاع صفديء مقال: قراءة ثانية للشعر 
الجاهليٌ» الفكر العربي المعاصرء عدد .٠١‏ شباط »١9/8١‏ ص 1) وكذلك: مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» 
بيروت: شركة خياط» 219174 /١‏ 54. ويقول آخر: "إن آلمة العرب الجاهليّين كانت قادرة» بنظرهمء على إعالتهم في احتياجات 
الحياة» ولكنّها عاجزة عن إعانتهم في الكفاح ضدّ الموت. وكان "العرب يُقيمون صلواتحم ودعاءهم على حيف القبور لاعتقادهم أَتا 
المثوى الذي يحيق فيه الفناء." (رودلف فلهلم» صلة القرآن باليهودية والمسيحية. ص 1/8) 

' - يقول يوسف اليوسف: "من هناء كان فهمنا للظاهرة الطلليّة صادرًا عن نظرة فحواها أن الشاعر يوحّد بين القمع الذي تتعرّض له 
الطبيعة» وتقوم به في الوقت نفسهء بفعل القحل وانحباس المطر» وهو ما ينعكس بدوره على الفرد والجماعة» وبين الحدم الذي يصيب 
الحضارة من ججّاء ذلك القحلء وكذلك بين القهر الذي يتعدّض له اللبيدو» بفعل الرقابة الاجتماعيّة الكابحة» أو بفعل ما تمارسه التقاليد 
من حظر وكظم عليه." (يوسف اليوسفء مقالات في الشعر الجاهلي. ص )١4١ - 1١15٠١‏ 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص .١5‏ هنا لا بد من الإشارة إلى أن نظام العرب السياسئّ (البدو الجاهليّين بصورة خاصّة)» بما 
فيه من غزو وإغارة» اقتضى الشجاعةً» حتى صارت هذه الشيمة من قوام حياتهم الأخلاقيّة. (كمال اليانجي» في الشعر العربي (النوازع 
الأخلاقية) - ؛ - بيروت: دار الكتاب اللبناني» ط١ء‏ 21917 ص 50) 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص .١5‏ ويقول أيضًا: "الفروسية هي صيحة الفرد على العالم» وغايتها إثبات الوجود." (المرجع 
نفسهء ص 9؟) 
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في مثل شروط تلك البيئة القاسية» أن يوَكٌد ثباته أمام العدم» كك لحظة."7() ويستطيع الفخرء في هذا 
المجال» أن يدعو "إلى خلق واقع ليس كله موجودًا."7") 

+. ب - مفهوم الدهر: في ظك هذا الواقع» حيث الذات وحيدة» يحاصرها العدم من كل الجهات» 
"كان الإنسانء لا الله هو مقياس الأشياء."7" بَبِدَ أن قوّة وحيدة كانت» وإِن اختلفت حدّتماء هي 
الأساسيّة في تحديد سيرورة الحياة» وفي تفسير أساس حركتها المجهولة دائمّاء والتي تُفلت من يد الإنسان 
ومفاهيمه. هذه القوّة هي "الدهر" كما يدعوها بعضهم./؟ وهذا احور هو مصدر السلطة المفارقة التي 
عُرفّت في الجاهليّة بشكل غالب» وشكّلت النقطة الميتافيزيقيّة» إن صِحٌ التعبير» في مفهوم السلطة الخارقة 
التي لا يمكن للإنسان أن يدفعهاء والتي حك محلّهاء مع مجيء الإسلام؛ مفهوم الله والإرادة الإلميّة المطلقة 
(القضاء والقدر). فالدهر هو "القوّة الخارقة التي لا يمكن مقاومتها: تأخذ كل شيء»ء وتغيّر كل شيء. أمام 
هذه القوّة يحست... الجاهلي أنّه عاجز ولا حيلة له. إِتا قوة الموت» بل قوة الحركة الأفقيّة التي تندرج في 
تيارها ظاهرة الغياب... إِنّه شيء أت من الخلف مفاجنًاء ومجيئه حتمئ... هذه القوّة ليست ظاهرة عابرة» 
نما هي نمط الحياة."(*) ولعك ما يجعل من مفهوم الدهر مفهومًا مأسويًا هو ارتباطه بالمصادفة. إِنّهِ يظهر 
فجأة و"مصادفة"» من غير سبب منطقيّ في الكثير من الأحيان. ومشكلة الجاهلن هي في أن يقي نفسه 
فجائيّة هذا "الدهر" ببسط ذاته على الوجود بسطًا يشمل أقصى حدود الممكن. فجوهر التجربة الجاهليّة 


' - مطاع صفدي وإيليا حاوي؛ موسوعة الشعر العربي» /١‏ *. وكذلك: مطاع صفديء مقال: قراءة ثانية للشعر الجاهلي» ص 
.١5-١‏ ويقول يوسف اليوسف: "غير أن من الحقّ أن يقال في أدب الفخر برمّته أنه شكل من أشكال التواصل مع الواقع والاستجابة 
له استجابة تقتضيها جملة الظروف المعيشيّة. فهو على الحقيقة آليّة من آاليّات الدفاع النفسي . فالحياة في اجتمع البدائي تفرض ضربًا من 
التطلّع إلى القوّة أو الظهور بمظهرها." (يوسف اليوسف, مقالات في الشعر الجاهلي. ص ؟) وكان العرب» أخلاقيّاء أميّل إلى التشبّث 
بالقوة منهم إلى التسثُّر بالضعف. (كمال اليازجيء في الشعر العربي (النوازع الأخلاقية) - 28 ص )١١‏ 

' - مطاع صفدي وإيليا حاوي؛ موسوعة الشعر العربي» /١‏ 2*5 ومطاع صفديء مقال: قراءة ثانية للشعر الجاهلي. ص ١١‏ 

' - أدونيس؛ مقدمة للشعر العري» ص 5 

٠‏ - وردت هذه التسمية في موسوعة الشعر العربي أيضاء وقد أوردناها في الصفحات السابقة. 

٠‏ - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص .١8‏ ويقول غيره: "فسعادة الإنسان وشقاؤه تتوقّفان على الدهر." (محمد عبد الحميد خانء 
الأساطير والخرافات عند العرب» ص )4١‏ 
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هو أنما "تقوم كلّها على أساس الصراع ضدّ الدهر."7) والدهر هو أعمق من مفهوم القدر. وأكثر شولا 
و'واقعيّةَ وقربًا من المطلق؛ قياسًا على مفهوم الزمن. وفيه من القضاء حتميّته الجافة التي لا مفرٌ منها. وفيه 
من الزمان كذلك تقنب وتغييره لأحوال الكائنات. وفيه من القدر غموض المصدر» ومفاجأة الصدفة» 
ولامعقوليّة التسلسل في الأسباب والنتائج» وف توزيع السعادة والألم. "(") 

الدهر هو السلطة المطلقة التي تسقطء في حياة الجاهلئن» بشكل أو بآخر. على حياة الإنسان. 
وما مرادف على الصعيد الأرضي الاجتماعيت» هو القبيلة. فالقبيلة أو "الذات الجماعيّة" للضمير الجاهليٌ 
كانت البعد السلطويّ الأرضيئ» الذي مُخضع الذات الفرديّة إلى لم قيّمها واتجاهاتما في الحياة. لذلك 
كانت الحياة الجاهليّة» عموماء قبل مجيء الإسلام» تُوَى جماعيّة (قبائل) تتآكلء لها إسقاطاتها التشريعيّة 
الخاصّة على الأفراد» في ظلّ زمن لم يعرف للدولة معىٌ.() من هنا عرف العصر فصلاء إلى حدّ كبير» بين 
السلطة المفارقة (الدينيّة)» والممارسة السلطويّة على الأرض. فالجاهلئ» بطبعه "لا يميل إلى دين"؛ ولو كان 
أحيانً شديد التعظيم لآلهتهم المنصوبة حول الكعبة» وفي غيرها من البيوت والأماكن المقدسة» فقد كان 
يُنكر هذه الآلحة لأسباب تافهة» ويرتدٌ عن عبادتماء ولا بأس من أكلها إذا كانت مصنوعة من مادّة غذائيّة 
كما فعل بنو حنيفة بإلههم!"9) لهذاء يبقى الدهر هو القوّة الرئيسة التي تتحكّم بمصير العالم على الصعيد 
الغي» وتبقى القبيلة السلطة الاجتماعيّة الرئيسة التي تمسك بمصير الفرد على الصعيد الأرضيت." 


' - مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» /١‏ /؟. وتصف الموسوعة الدهر قائلة إِنّهِ "رَمَرَ في تناولاته المباشرة إلى ذلك 
الفعل الشامل الخفّ» الذي يتضمّن أحداث الوجود» ويوجّهها وجهاتٍ غامضة:؛ ويدفع بالإنسان تحت ظلالها إلى مصائر فاجعة غاليًا." 
(الموضع نفسه) 

' -المرجع نفسهء /١‏ 89 

* - هذا باستثناء عرب اليمن الذين عرفوا بعض الدول الخاصّة» كسب ومعين» وحميّر؛ فقد خلقوا تنظيمًا مُتَمَْفْصِلًا حول جهاز الدولة 
المسيطر." (فرنسوا زبال» تكوّن الكتاب العربي» مجهول المعرّب» بيروت: معهد الإنماء العربي» ط١اء‏ 219175 ص .)١١‏ كما أن 
"إنشاءات مائيّة كالأقنية وسَّدّ مأرب سمحت للم بِتَمَبَكْر مستمرٌ في الأرض." (الموضع نفسه) 

٠‏ محمود سليم الحوتء المثولوجيا عند العرب» ص 5". وقارن: أمين طليع» أصل الموحّدين الدروز» بيروت: منشورات عويدات» 
ط(ء 19٠6‏ ص 58. وف هذا الموضوع يقول بلاشير: "في مكّة كما في كك مراكز الحجّ الأخرى» يكاد يكون من المحال أن مير بين 
الحياة الدنيويّة والحياة الدينيّة. " ( رعوموع عل عكنة)زواء لمن عووعءم :كعد ,أعمطمطد81 عل عمسغاطوءط ع1 ,عغطعلو8 .ح] 
4 .م ,1952). وفي الواقع» ما بميّر سكان مكّة ما قبل الحقبة النبويّة هو خقّة الشعور الديؤن» حت إِنّنا نرى صفقات تُعمّد في كواليس 
الكعبة (25 .م ,1010)» مع العلم بأن سواهم رثا فعل ذلك. 


١5ه‎ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدي عند العرب 


- صورة السلطة في الإسلام: مع الإسلام تغيّر كل شيء في الحياة العربيّة: فمن العزلة الوجوديّة إلى 
الانفتاح على المطلق» ومن التفدّت القبليَ إلى تأسيس الدولة والأمّة» ومن الشلكٌ والضياع والقلق إلى الإيمان 
واللهدى والاطمئنان» خط عظيم يشطر الحياة شَطرَاء ويغيّر الواقع تغييرًا جذريًا ويفرز ممارساتٍ جديدة 
على الصعيد الدييّ والاجتماعيٌ والسياسئ. 

لقد كان الإسلام نقطة مركزيّة لتحؤل الحياة. فهوء قبل كك شيء» تأسيس قُدسئ لمرحلة ما بعد 
الميثولوجياء أي لنواة شرعيّة صلبة» ينطلق الواقع منها في كل شيء. فالذات التي تغرّبت عن اتّصال سبي 
يؤمّن لها هدوءها الذاي: عادت فوجدته في الإسلام. والذات الي كانت ظاهرة من بين الظواهر ُ تعد 
كذلك بعد الدعوة. لقد زالت ظاهريّتها. بتعبير آخر» زال مفهوم الظاهريّة بوصفها قاعدة للوجود» ليحلٌ 
محلّه مبدأ الروح المنّجه باستمرار إلى علُ. فالذات» ههناء روح لما ظاهر وباطن, والأشياء في الوجود المحيط 
كذلك؛ حت إِنّ جوهر العالم» بعد الجاهليّة» صار أشبه بالترنيمة الروحيّة التي تدعو باستمرار إلى تأمّل 
عظمة المطلق (الله)» والانشداد نحوه» بعد أن انتزعت كياتما من قبضة المادّة. حتى التاريحٌ لم يعد له معي 
إلا في مواكبة حركة الذات - الروح وهي تحقّق نفسها لتعائق المطلق. لقد صار جوهر العالم خطًا مستمرًا 
للتحقيق» وانقسمء هو أيضاء قسمين» إذا صحٌ هذا التقسيم: 

١‏ ح تاريخ زم - تاريخيم» هو تاريخ الفعل الذي تتجلّى من خلاله الذات كذات في 
العالم» تفعل» ويحكم عليها من أفعالها. 
١‏ - تاريخ فوق - تاريخي» وهو خط الفعل الروحيئ الذي يرتبط مباشرة بالمتسامي» ولا 

يتأثّر بالزمن. 

صار الإسلام "حركة إيديولوجيّة دينيّة انطوت» من البداية» على الكثير من العناصر القوميّة 
العربيّة. 2١7"‏ ومرحلة الدعوة هي مرحلة التحوّل من القبيلة إلى الدولة» ثم إلى الأمّة مع تشكيل مؤسّسة 
أرضيّة» دينيّة الجذر» سياسيّة البنية» تستوعب الأصعدة جميعها: الدينيّة منهاء والإنسانيّة» والسياسيّة, 


1 مكسيم رودنسون وآخرون» الوقائع والأساطير ( مجموعة محاضرات)» تعريب : هنريبت عبودي » بيروت: دار الحقيقة» طايا ص 45. 
ويقول مرجوليوث إن ظهور الإسلام كان "انقطاعًا عن الماضي." (ديفيد صاموئيل مرجوليوث» أصول الشعر العربي» تعريب: يحبى 
الجبوري» بيروت: مؤسسة الرسالة» ط”» ١9/١‏ ص )7١‏ 
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والاجتماعيّة» والقضائيّة... وهوء أساساء يُعتَر القوّة الرئيسة التي أدخلت العرب في العالم»() وربطت» 
بفعل طبيعة تكوينها المميّزء الفريد» بين كاك الممارسات اللاهوتيّة والممارسات الدنيويّة برباط غير قابل 
للانفصام؛ ف"الإسلام نظام كامل يشمل الدين والدولة معًا. "(") وهدفه إقامة مجتمع عادل فوق هذه الأرض» 
وتسييره على الوجه الصحيح. 7" 

تغيّرت في ظلّ المشروع الإسلامئ» المعادلات الموجودة على كل صعيدء وألغي ذلك الفصل الذي 
كان قائمًا بين السلطة العالية والسلطة الأرضيّة. صار الخليفة» بعد موت النوم» هو صورة الله على الأرض. 
من هناء عمد المشروع الإسلاميّ إلى إرساء قواعد للسلطة متينة» يصعب (وقد يستحيل) تقويضها في ظلّ 
المفهوم القومت لحكم الأمّة المسلمة. كما أنه منع؛ بمذاء تعَلعُل أيَّ جسم غريب في جسم السلطة الإسلاميّة. 
والدليل على ما نقول حدّة الصراع الذي نشأء مثلاء بين الشعوبيّة والعرب المسلمين» أو بين العرب 
والمسلمين والصليبيينء أو بين العرب والغرب في عصر النهضة (ولا سيّما الصراع مع فرنسة وإنكلترة). 

نجدء في المشروع الإسلامي تحقيمًا لأقصى طموحات الإنسان: الخلود. فكثير من سور القرآن لا 
تخلو من ذكر الجنّة. ومثل هذا الأمر يرفع عبء الوجود عن الإنسان الفاقد الأمل» ويحدوه على الاهتمام 
بمشاكل الأرض ومعالجتهاء بعد أن يسلّم بفروضه الديئيّة ويقوم بحاء من غير أن يُهمل المعطيات الدينيّة 
بل إِنّهِ يُسقط هذه المعطيات إسقاطًا كاملا على عمله. وفي هذا المشروع الجديد» يتحوّل الوجود إلى فعل 


دين. 
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' - مكسيم رودنسون وآخرون, الوقائع والأساطير» ص "4 

' - صبحي الصالح النظم الإسلاميّة بيروت: دار العلم للملايين» ط”, ١5175‏ ص 55. ويقول محمد أركون: "الإسلام لم يفصل في 
يوم من الأيام الزمئن (الدنيوي) والروحيت." (محمد أركون, مقال: الإسلام والعلمانيّة» تعريب: ب. كوتانيه» مجلة الواقع» نيسان 2١9/8١‏ 
ص .)١5‏ ويقول في موضع آخر: "الإسلام هو دين ودولة (عالم دنيويّ) لا ينفصمان." (محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط 
ما بين الإسلام والسياسة» تعريب: هاشم صالح, مجلة مواقف» ربيع وصيف )١3/٠١‏ عدد /ا[ا --/7, ص 57 )١‏ 

” - مكسيم رودنسون وآخرون, الوقائع والأساطير» ص 57 . ويقول شوقي ضيف: "وعلى هذه الشاكلة حاول القرآن الكريم أن يُقيم 
ضريًا من العدالة الاجتماعيّة في محيط هذه الأمّة الجديدة." (شوقي ضيفء العصر الإسلاميء القاهرة: دار المعارف؛ طلاء ص )”١‏ 


3 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يل 


وقد نظم هذا المشروع عنقّه تحت اسم "الجهاد" الذي يُعَدَ "نظريّة المسلمين لتنظيم العنف"؛(1) 
ويعني محاربة الكقّار» وقتال كل مَن خرج على الدين الإسلامن.( ولم يكن من الصعب آنذاك أن يقال 
تحذه الفريضة» وأن يوحَذ بماء بعد أن أمّن الدين الجديد الخلود والبعث للإنسان»0) واعتبر الدنيا محطةٌ 
ونوعًا من اللهو واللعب في حياة البشر.0©) ويمدف المحافظة على السلطة في يد المسلمين» عمل أصحاب 
السلطة على تأكيد شرعيّة الخلافة فيهم؛ كما أكُد النون على حمّه المطلق في الحكم.(*) وليس غرييًا أن نجد 
الفتاوى التي تعتبرهم خلفاء» وإن لاقى هذا معارضةً» فسُمّي بعضهم "ظك الله على الأرض", أو ما إلى 
ذلك ثما سوف نعرضه في حينه. كما ليس غريبًا أن نجد مسألة الخلافة تُطرّح في عصر النهضة؛ ولااسيمًا 
مع الداعين إلى الجامعة الإسلاميّة» على أتَا صورة إعادة التأكيد على اليقين المطلق» وتذكيرا بالصكٌ 
الإلمن الذي فوّض المسلم ليكون حاكمًا مُختارًا. ولا ننسى أن الخليفة أضاف "إلى رتبته الكبيرة كخليفة 

م رتبة القيادةً العليا للجيوش الفاتحة... ولهء من ناحية أخرىء رئاسة الصلاة العامّة."() وهذا يعنى أن 
المسلمين أصبحوا أشبه بذات واحدة» من حيث اللمبدإء تمنع كل ذات أخرى من تسريب الفساد إليها. 
ومفهوم الجهاد» بحدٌ ذاته» هو لتَكُتيل هذه الذات حتى تفرط الذواتٍ الأخرى حوطاء أو تمتصّها. إِتّما 
تحاول أن تمأسِس الوجود في كتلتهاء ثم تفرز فيه هويّتهاء وتخلع عنه كل هويّة أخرى, لتوسيع مفهوم "دار 
الإسلام", وما تشتمل عليه هذه الدار من أبعاد قوميّة وإسلاميّة. 


' محمد حمزة» مقال: جيش العرب المسلمين, مجلة الفكر العربي المعاصر» عدد ”7 ١٠/9١.؛‏ ص /4 

١9٠ البقرة/‎ - ' 

* - في القرآن آيات كثيرة تدلّ على هذاء منها: المؤمنون/ »١٠١‏ والروم/ 219 4٠‏ - .5 والسجدة/ 5 5, والصافات/ ١8-1١5‏ 
ومن هذا القبيل كلام القرآن الكريم على الحشرء كما هي الحال» مثلاء في: الفرقان/ ١‏ - 4 "2 وسباً/ ٠‏ 5» والصافات/ 7... 

 '‏ الروم/ 254 ومحمد/ 89, والحديد/ ٠١‏ والأنعام/ 87 وغيرها. 

٠‏ - يقول هنري ماسّيه: "والخليفة يحب أن يكون قرشيّاء وهو السيّد المطلق» والتمرّد عليه يعني وفمًا للتقاليد التمرّد على الله..." (هنري 
ماسّيه» الإسلام, تعريب: بحيج شعبان» بيروت: منشورات عويدات» ط١» ,١97٠0‏ ص 45) وقارن: صبحي الصاللح, النظم الإسلاميّة, 
ص اره؟ .50 


- هنري ماسّيه» الإسلام, ص 554 
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عندما زال مبدأ الشورى في الحكم.() وتحوّلت الخلافة إلى ورائيّة منذ معاوية بن أبي سفيان (ه. 
م. - 574 م.)» كان المغزى من ذلك» بغضٌ النظر عن الصراع الأهلن السياسيئ» حصِرٌ السلطة بالعرب» 
أي أن الهدف كان قوميًا -- أرستقراطيًا: تكريس مبدأ حكم الأشراف والنخبة العربيّين. وكان هذا المبدأً 
مهئًا عندما ظهرت الشعوبيّة» وتغلكّل الفرس في نواة الدولة وأجهزتماء(") متسئّرين بالدين لضرب السلطة:7() 
وكان من البديهئ أن يقوم صراع عنيف بين المسلمين والزنادقة» فالزندقة ظاهرة "تعادي الإسلام والعروبة 
معًا"() خصوصًا عندما نعرف أن بعض الأجانب كانوا يعتبرون جميع المسلمين عريًا. 0 وعندما اتمارت 
الخلافة» منذ بداية عصر الانخطاطء ظك طموح العرب العودة إل :ذلك اليل لذن هذا يعنى استعادة 
الأجنيم» خلال عصر النهضة» في ظلٌ الدعوات المتكيرة إلى خلق جامعة إسلاميّة» أو جامعة عثمانيّة 
(وهي إسلاميّة أيضًا)» ماكان إلا ليعكس هذا الطموح العميق في الضمير العريّ إلى استعادة السيطرة 
على الوجودء وتحلي اليقين العريّ - الإسلامئ مجدّدًا فعلا في إطار الوجود. وح أيّامنا هذه مع ظهور 
آية الله الخميئئ؛ والمدّ الشيعن المتطرّف المرتبط بالثورة الإيرانيّة (مبدأ ولاية الفقيه) !"2 منذ 2١91/8‏ يستمرٌ 
مبدأ الصراع من أجل استعادة اليقين» ولكثه يتّخذ مبدأ شيعي يحمل طموح إخضاع العام عن طريق الثورة 
والجهاد» لخلق أرض إسلاميّة جديدة - شيعيّة هذه المرة» بالدم والبنادق والحديد» ومن خلال إيجاد وكيل 


١‏ - راجع: محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّة» بيروت: المؤسسة العربيّة للدراسات والنشرء ط١ء‏ 4191717 الفصل الثاني: 
فلسفة الحكم الشورى» (ص 5١‏ --15). وقد وردت في القرآن الكريم آيات حول هذاء منها قوله: #ووشاورهم في الأمره (آل عمران/ 
9 ) وقوله: ##وأمرهم شورى بينهم. (الشورى/ /*؟) 

' - كالوزارة والجيش. وكانت نماية معظم الوزراء مفجعة. 

' - لا يخفى أن الثورات التي قامت في بلاد فارس في المرحلة الممتدّة ما بين 57 م. و١٠85‏ م. "كانت ثورات غير إسلاميّة مهما تسثّر 
أصحابها ومهما صبغوا دعوتهم. فقد كانت ثورات خُرّميّة (مزدكيّة جديدة) أو زرادشتيّة في مبادئها وأهدافها." (عبد العزيز الدوري» 
الجذور التاريخيّة للشعوبيّة» بيروت: دار الطليعة» ط؟. 2١98٠١‏ ص 89؟) 

؛ - المرجع نفسهء ص /ه 

٠‏ - المرجع نفسه» ص 5ه 

٠‏ - المقصود بولاية الفقيه أن ينوب الفقيه الجامع للشروط المطلوبة عن الإمام الغائب في زمان غيبته» فيقود هو الأمة الإسلاميّة في ما 
كان يقوم به هذا الإمام. وهي أمر خاص بالشيعة الاثنا عشرية» لأَتا نشأت بعد غيبة الإمام الثاني عشر (محمد المهدي المنتظر). 
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جديد لحكم الأمة» واستعادة الحق المسلوب في السلطة. ويمكننا أن نقول ما يشبه هذا بالنسبة إلى حركة 
طالبان في أفغانستان التي قاومت المدّ السوفياقي» ولكن بصور سنيّة. 

ه - خائمة: بعد كات ما ذكرناء نرى أنّ الرؤيا العربيّة الإسلاميّة» والرؤيا الإسلاميّة عموماء لما خط واحد 
تسير فيه» ويقين متكامل تحمله عبر العصور. ولهاء بالتالي يقين سلطويّ مطلق يسقط على كلّ شيء, بما 
في ذلك الإبداع الأدي» على النحو الذي سنحاول أن نظهره في الصفحات اللاحقة. 
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أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الباب الأول: 
نظرية السلطة والإبداع الأدبي خلال العصور العربيّة الكلاسيكية 
(من الجاهليّة حتى العصر العباسي) 


١‏ - القسم الأول: نظرية السلطة 
أ - الفصل الأول: السلطة في الجاهليّة 
> الفضلن الثابي: السلطة في صدر الإسلام 
ج - الفصل الثالث: السلطة العربيّة في حقبة بني أمية 
د - الفصل الرابع: السلطة في العصر العباسي 
ه - الفصل الخامس: عناصر المويّة العربيّة 


؟ - القسم الثاني: الإبداع الفني وخرق السلطة 
أ - الفصل الأول: المدلول السلطوي للقرآن 
ب - الفصل الثاني: رمز الأمم البائدة والسلطان والسياسة 
ج - الفصل الثالث: المعرفة والسلطة في الكتابة العربيّة (قراءة في كتاب "كليلة ودمنة") 
د - الفصل الرابع: السنور والجرذ/ رمز الحكاية - المثل 
ه - الفصل الخامس: نظرية الشعر والنظم عند العرب وعلاقتها بالمفهوم السلطوي 
و - الفصل السادس: الإبداع الفني وخرق السلطة عند طرفة والصعاليك 
ز - الفصل السابع: الوليد بن يزيد وخرق السلطة 
ح - الفصل الثامن: الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي نواس 


ط - الفصل التاسع: الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي تمام 
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أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدي عند العرب 


الباب الأوّل: 


نظريّة السلطة والإبداع الأدبي خلال العصور العربيّة الكلاسيكيّة 


(من الجاهلية حتى آخر العصر العباسي) 
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هه ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


القسم الأول: نظرية السلطة 
الفصل الأول: 
السلطة في الجاهلية 


١‏ - مقدّمة: تشكّل المرحلة الجاهليّة مرحلة خاصّة, ولكن جوهريّة» في تاريخ العرب» ومدخلا لا بد منه 
للوقوف على طبيعة السلطة في الحياة العربيّة. وهي» زمنيّاء تعد تمهيدًا للسلطة في المراحل اللاحقّة, أي ما 
يمكن أن نسمّيه "المرحلة الإسلامية" في العصور الكلاسيكيّة من التاريخ العريٌ: نعني مرحلة صدر الإسلام 
والحقبة الأمويّة» والعصر العباسي. وهي مرحلة تختلف, في جوهرهاء عن المراحل اللاحقة؛ ولكنها تحمل 
فيها بذورًا لها كما سنرى في هذه الدراسة. 

؟ - تحديد طبيعة المرحلة: كانت طبيعة السلطة العربيّة في المرحلة التي أطلق عليها اسم "الجاهليّة"» وفي 
المرحلة القصيرة التي تلتهاء وامتدت بين 57١‏ م. و5559 م.. مختلفة ومتباينة إلى حدٌّ كبير. فالتكوين 
العقلي العريّ تغيّر اتحاهه تغيرًا عميمّاء وتحولت بعض الثوابت الرئيسة في الفكر العري» خلال تينك 
المرحلتين» كما تغيّرت النوى الرئيس لكل مرحلة. ويُظهر هذا الوضع المتحوّل تغييرا في بنى الوجود العري» 
منذ الإسلام. على أنّ هذا التغيير انسحب على أبعاد الحياة كلّها تدريجياء وأَدّى إلى تغييرين جوهريّين: 
الأول في طبيعة العمليّة النموذجيّة للتفكير» وعَقَلٍ الأشياء والوجود؛ والثاني في الجغرافية السياسيّة» وفي 
السياسة العربيّة النموذجيّة. وارتبط كك من هذين التغييرين» ارتباطًا كليّاء بطبيعة المشروع السلطويّ العربي. 
فمن الجاهليّة إلى الإسلام (والمرحلة الأولى منه: المرحلة النبوية 77٠9‏ -177) ما قبل الراشديّة خصوصًا) 
ظهر تغيّر جوهريّ في طبيعة السلطة» على الرغم من بقاء بعض النوى السابقة (القبليّة) في قسم من التقاليد 
الاجتماعيّة» خصوصًا بين أوساط البدو. 

“” - القبيلة والسلطة/ الذات والحقوق: ما من شلك في أن العصر الجاهلَ كان عصرًا قبلا بمعنى أن 
مفهوم القبيلة كان يهيمن على المفاهيم التنظيميّة كلّها. فلم يكن ثّة دولة. وتعكس هذه الهيمنة منكّى 
سلطويً ومعرفيًا خاصاء يمتصّ ما حوله» ويفرز نفسه فيه. وكان النسب الذي يرتبط مباشرةً بالحيوية 
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السلطويّة بمثّل دورًا رئيسًا في الحياة العربيّة» ولا سيّما البدويّة منها. فهو عصب البقاء» وضمان التفوّق 
واستمرار الحويّة الجماعيّة للفئة أو للقبيلة. حت إِنّهِ يمكننا تسمية هذا العصر ب"عصر النسب".() 
كانت الذات الحقوقيّة قبليّة قبل أن تكون فرديّة.(') حتى الشعر لم يكن يملكه صاحبه؛ بل القبيلة.) 
إِنّ النسق المعرقّ الذي سادء آنذاك» لم يكن موحَدَاء بل مرا إلى أقسام ثلاثة» هي أشبه بمحاور أساسيّةل؛) 
ملّْلكٌ للقبيلة قبل غيرهاء أي مللكٌ لينبوع السلطة الأول في التنظيم الاجتماعيئ - السياسي العريّ الجاهلن. 
وتتشكّل هذه امحاور» مبدئيّاء في صور ثلاث: 
ويقابله 

١‏ - المؤلّف (الشاعر/ الخطيب) ١‏ - حقٌ القبيلة عليه 

؟ - الشعر/ الخطابة (مادّة المعرفة) | ” -- قيم القبيلة ومعطياتما 

* - النقل/ الرواية (وسيلة الشعر) | ” -- رقابة القبيلة ومصلحتها 


بخضع هذا النسق المعرقَ لسلطة القبيلة التي تحدّد رقابتها اتماهه. ومن هنا نفهم أساس قضيّة التخل 
في الشعر العريٌ» ونعتبر مسألة الشكٌ في الشعر الجاهليّ التي عرفنا مع مرجوليوث 213180110005 
(54م ام -.54١م)‏ وطه حسين (85/١م‏ -م917١)‏ مثلاء مسألة تقوم على قدر غير قليل من 


للمقرلكة: 


' - يقول يوسف خليف: "حين ننظر إلى المجتمع الجاهلي ف صورته العامة نرى أنه مجتمع قبلي» انقسم فيه العرب إلى وحدات اجتماعية 
متعددة» عرفت كلءٌ منها باسم القبيلة." (يوسف خليفء الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي, القاهرة: دار المعارف. ط"ء ص 895) 
وراجع: جرجي زيدانء تاريخ التمدّن الإسلامي, القاهرة: دار الهلال طاى 9/ 9" - 4١‏ 

' - يقول شوقي ضيف: "وكان أفراد القبيلة جميعًا يضعون أنفسهم في خدمتها وخدمة حقوقها... فكلّ فرد فيها يضحّي بنفسه كما 
يضحّي لا بماله» فهي حياته وكيانه» وهو مع اعتزازه بفرديّته وشخصيّته وحريّته يعيش لما وداخل إطارها." (شوقي ضيف, العصر 
الجاهلي» ص )5١‏ 

" - فرنسوا زبال» تككوّن الكتاب العربي» 5. معنى ذلك أن "القبيلة التي لديها الشاعر الْأَجْوّد تكون لما السيطرة على القبائل الأخرى." 
(مرجوليوث؛ أصول الشعر العربي» ص 55) 

؛ - فرنسوا زبال» تكوّن الكتاب العربي. ص 75 


3 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وباستطاعتنا أن نفهم طبيعة تكوين القبيلة» انطلاقًا من دورها النموذجئّ» وهو دور سياسئ - 
سلطويّ في المقام الأوّل» إلى جانب كونه اجتماعيًا. فالقبيلة ملمح واحد لملامح عديدة» متكرّرة» في 
القالب نفسهء تكوّن ما أميه الذات الجماعيّة (القبيلة) التي تقف بمواجهة ذات (أو ذوات) أخرى؛ في 
صراع دائم لفرض نفسهاء من أجل الاحتفاظ بمبد! وجودها الذاق:.( إِنّ المظاهر القمعيّة التي تطالعنا في 
نظام القبيلة الصارم» من جهة الخضوع للهاء لأكبر دليل على أن امجتمع الجاهلئ» كغيره من المجتمعات 
البدائيّة» مجتمع عنف سلطويٌ؛ أساسه الذوات الجماعيّة التي تتمركز في محيطه: وتتجّه اجَجحامًا واحدّاء في 
تفاعل مستمرٌ» من أجل فرض الكينونة» وإخضاع المحيط. تنحا ال"أنا" في ال"'نحن'» وتستمدٌ منها كينونتهاء 
فتعطيها طاقتها لكي تظك محتفظة بحويتها. فال"أنا" تبقى طالما ذاتما الجماعيّة باقية, لأتما هي التي تدرأ عنها 
خطر العدم الذي يحاصرهاء ويتمثّل في القوى الأخرى, وفي هول الحيط الصعب. من هنا كان الدفاع عن 
القبيلة أساسًا لانتزاع الوجود. بمذا نفهم تمسّك العرب بقبائلهم» ولا سيّما البدو منهم» واعتبارهم إياها 
أساس الحياة الاجتماعيّة.(") لأكما كيانهم الذي يتجلّى في وحدة الذات الجماعيّة وسلطتها. 


١‏ - يقول شوقي ضيف: "لعل أهم ما بميّر حياة العرب الجاهليّة هي أَتا كانت حياة حربيّة تقوم على سفك الدماء حتى لكأنّه أصبح 
سْنّة من سُننهم» فهم دائمًا قاتلون مقتولون» لا يفرغون من دم إِلَّا إلى دم." (شوقي ضيف, العصر الجاهلي» ص 57). وعلى الرغم مما 
في هذا الكلام من مبالغة» فهو يعكس ننا الصراع المستمرٌ بين القبائل. 

' - عمر فروخ؛ تاريخ الأدب العربي, بيروت: دار العلم للملايين» ط”؛ .5٠ /١‏ وقارن العشيرة في: فيليب حتي وآخرونء تاريخ العرب 
(مطول), /١‏ +” - 4". ويقول شوقي ضيف: "ومن المؤكد أن عرب الجاهليّة كانوا يتمسّكون بمذه الأنساب التي أجملناها وعنهم ورثها 
أبناؤهم في الإسلام... وكأتُم رأوا في النسب ما نراه نحن الآن في الوطن؛ فكل قبيلة تؤمن بنسبها وتعترٌ به وبأتما تعود إلى أصل واحد." 
(شوقي ضيفء العصر الجاهلي» ص 517) ويذكر مصطفى حجازي تحليلًا شائقًا في مفهوم الذوبان في القبيلة» يقول إِنَّ الجماهير 
المقهورة تتوجّه إلى الجماعة والزعيم وتذوب فيهما. و"هذا التعلّق يؤدّي إلى حالة ذوبان كلئ في الجماعة وفقدان تام للفرديّة والأصالة 
الشخصيّة... كما يخلق حالة اعتماد مطلق على الجماعة» مصدر كلّ اعتبار وقيمة» ومصدر الاعتراف بالذات وتحقيقها. ينشأ نوع من 
اللحمة العاطفيّة والوجوديّة بين أعضاء الجماعة من خلال التعلّق بالزعيم الذي يشكل مثلها الأعلى: مصدر القوة ونموذجهاء والقدرة» 
(و)روح الجماعة؛ والمعبّر عن آمالها وشخصيّتها ومخاوفها. وكذلك حامي الجماعة والمدافع عنها الحافظ لمصالحها. هذا الانشطار في 
الجماعة يلغي تناقضاتها الداخليّة ويجعلها مرجع كلّ مرء فيهاء ومصدر كل توَجُه. وينشأء محل الخوف والتهديد المتبادل» تعاطف وتعاضد 
واحتماء متبادل. كل الصراعات تزول بشكل سحري» ما يشكّل وظيفة مهمّة جدًا لهذه الميول التعصبيّة." (مصطفى حجازي» التخلّف 
الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور بيروت: معهد الإنماء العربي» 3 219/8٠١‏ ص )١88‏ 


2 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


> العصبيّة: كان الرابط الأساسي بين كل وحدة من وحدات القبيلة (أي البطون التي تتكوّن منها) هو 
العصبيّة. 2١7‏ وقد اعتبرها ابن خلدون ١885(‏ م. - 5.5 ١‏ م.) أولى مقوّمات الدولة.( وبالفعل نجد أن 
مفهوم العصبيّة يتّحدء كما نجده عند ابن خلدون. اتَحادًا تانًا ومفهوم السلطة؛ فهو مرتبط بمبد! الوحشيّة 
والقوّة والغلبة. ف"إذا كانت الأمة وحشيّة كان ملكها أوسعء وذلك لأتحم (أي الشعوب الوحشيّة) أقدر 
على التغلّب والاستبداد... واستعباد الطوائف لقدرتحم على محاربة الأمم وسواهم, ولأَتمُم يتنرّلون من 
الأهلين منزلة المفترس من الحيوانات العجم. "7 على أنّ هذا لا يعني أن نفهم مبدأ العصبيّة الذي ذكره 
ابن خلدون على أنه مرتبط بالدولة فقط. فشعوب "الحقبة المتوخشة"2 أي حقبة ما قبل الدولة ترتبط أساسًا 
بالعصبيّة» بل تكون بذرة أولى لكيان الدولة الذي سيقوم فيما بعد. 

العصبيّة, إِذَاء هي القوّة السلطويّة الناتحة عن تجمّع ذوات فرديّة متعدّدة في ذات جماعيّة» أتاحت 
لها مقدرة البقاء والتلاحم الدائم» وقَرْض نفسها كذات في محيطها. كا "القوّة الغالبة" كما يعبّر ابن 
خلدون 47) 
ه - السلطة/ البعد الأرضيّ والقمع: كانت مظاهر القمع السلطويّ تفرض المعيار القيمئّ الجماعي على 
الذات المفردة؛ لأتما خاضعة للجماعة. فالمفهوم القبليئ تتمحور حوله القيم الأخرى, وتنطلق منه.0© حتى 
عند الحضّرء نجد هذا المفهوم» فما أكثر صراعاتحم التي قامت على أساس النسبء أي على الأساس القبلىٌ 


' - يقول "تاريخ العرب" في العصبيّة تا "روح العشيرة» ومن شروطها على الفرد الوفاء الذي لا حدّ له لإخوانه من أبناء العشيرة بشكل 
يقابل ما نعهده من النزعة الوطنيّة المتطرّفة في النظام السياسئ الحديث." (فيليب حي وآخرون» تاريخ العرب (مطول). ص 5©). 
ويقول شوقي ضيف: "وكان الرباط الذي يوثّق الصلة بين أفراد القبيلة هو العصبيّة وهي عصبيّة قبليّة» ليس فيها شعور واضح بالجنس 
العريّ العامٌ." (شوقي ضيفء العصر الجاهلي,» ص 57) ويقول هنري ماسيه: "'فالعصبيّة... هي إِذَّا ذلك الوعي البدوي." (هنري 
ماسيه؛ الإسلام,» ص 5*) 

' - ابن خلدونء المقدمة, بيروت: دار إحياء التراث العربي» ط؛» ص ١15١ -1١ه9و ,٠هال--1١ه4و ١47-1١48‏ وغير هذا 
كثير. 

* - المصدر نفسه» ص 45 ١‏ 

١ 45 المصدر نفسهء» ص‎  : 

٠‏ - يقول شوقي ضيف: "وهذه القبائل... كانت تتّحد في تُظّمها السياسيّة» وهي نُظّم قبليّة» تقوم على أساس القبيلة واشتراك أبنائها 
ف أصل واحد وموطن واحد... وكذلك اشتراكها في تقاليد وعُرف تتمسّك بما تمسّكا شديدًا." (شوقي ضيفء العصر الجاهلي» ص 
ه) 


5 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


(ولا سيّما النسب القبلي الجيوسياسئ الذي انقسم بين العدنائيّة والقحطائيّة)! والمدلول الذي يمكننا أن 
نستخرجه من هذا المفهوم القبلن» هو مدلول أرضت - وجوديٌ. فلم تكن السلطة الدينيّة قائمة بعد. إِنَّ 
التفسير الميثولوجيٌ نفسه للعالم» عند عرب الجاهليّة» يبقى دون مستوى ميثولوجيا الشعوب الغابرة العظيمة» 
كاليونان مثلًا. فقد كان تفسير حسيًًا للظواهر الخارقة والمجيدة» أي أتُم خلعوا "الطبيعة الحسيّة على 
المعاني "17 تمامًا كما نقلوا الصور الخارجيّة في أدبحم بتشابيه واستعارات مادّيّة. وهذه النزعة الحسيّة في 
التفكير الميثولوجئ هي خاصيّة من خواص العقل البدائئ؛ في مستوى الحضارة الأولى. 

لم تكن السلطة الدينيّة إِذَا قائمةً آنذاك» بعد بل كانت القبلية هي التي تحدّد المسلكٌ الديئّ 
للأفراد» وتحدّد الحتهم.( بتعبير آخرء كانت الهيمنة وقضيّة التعامل مع الواقع أرضيّة» لا غيبيّة. فالذات 
المفردة لا تتمسّك بالزعيم الديؤن بقدر ما تتمسّك بالذات الجماعيّة» وبما يُتيح لما البقاء والاستمرار.9) 
لقد مثّل الكهنة والعرّافون» في ذلك العصرء دورًا لا يُستهان به بلا شلكٌء ولكنٌ الزعيم الأرضيّ (رئيس 
المجتمع عند الحضرء وشيخ القبيلة عند البدو) كان هو الذي يمسك بزمام الأمور» ويقول الكلمة الأخيرة. 

'لى يكن الشاعر الجاهلئ ينظر إلى الأشياء بأفكار مسبقة. كان يحسّها ويراها كما هي» بسيطة؛ 
واضحة, لا تخْبَى بالنسبة إليه أي دلالة متعالية أو أي معنى ميتافيزيقيح."() كان هم الجاهلي يتجلّى, أولا 


58/١ 219١ حسين مروّه» النزعات المادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة بيروت: دار الفارابي» ط؛»‎ - ٠ 

' - سبب هذا أن البدويّ ماكان "يقيم كبير وزن للدين." (فيليب حتى وآخرون, تاريخ العرب (مطول)ء» ص )١١7‏ فهو في ممارسته 
لبعض الطقوس الدينيّة إِمَا ينساق بقوة الاستمرار ويحري امتثالًا لأحكام العرف والتقليد." (المرجع نفسه. ص )١١8‏ 

 *‏ - لقد رفض بعض الجاهليّين إلمه لأنّه لم يلب حاجاته. ومن قصص هؤلاء ما نقله بعضهم بقوله: "وهذا كناك يُقبل على صنم قبيلته 
فتنفر إبله من منظر الدماء المراقة عليه» فيرميه بحجر ويقول: لا باركٌ الله فيكَ إَِا أَنقَرْتَ إبلي. وذاكَ آخر يُقَمَل أبوه فيستشير الصنم 
مستقسمًا بالقداح» فيخرج الناهي عن الأخذ بالثأر فيضرب بالقٍداح وجة الصنم» وينصرف ليفتك بأعدائه. وذلك ثالث كان يأقِ لضمّه 
بالطعام ويضعه عند رأسه. فمرٌ به يوم ثعلبان فأكل الطعامّ وعصل على رأس الصنم» فغضب الرجل وضرب الصنم فكسره." (محمود 
سليم الحوت, الميثولوجيا عند العرب» ص 7") ويورد مصطفى حجازي تحليلًا شائقًا ينطبق على حياة الجاهلي» فالإنسان في الجاهليّة 
كان مثلّا للإنسان المقهور, لأنّه يعيش "في عالم من العنف المفروضء عنف أت من الطبيعة وغوائلها التي لا يستطيع لما را والقي 
تشكّل تهديدًا فعليًّا لقّته وأمنه وصحّته... هذا العنف يجعله يعيش في عالم الضرورة» في حال فقدان السيطرة على مصيره." (مصطفى 
حجازي» التخلف الاجتماعي» ص 5") من هنا الخضوع للقبيلة والتمسّك بماء فالإنسان المقهور معرّض دائمًا لمفاجآت تحمل خيرا 
أو شرا دون أيّةَ ضمانة» لذلك يلجأء أحيانً إلى التمئّ السحريّ أو الخراق. (المرجع نفسهء» ص 5؟) 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 4؟ - ٠5‏ 
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داخل لعبة السلطة العامّة؛ فهو هج سلطة, لا همٌّ عقل. كان يريد أن يسيطر على الأشياء ليبقى» لا أن 
بحاول فهمها. ولا تتجٌ له محاولة السيطرة إلا بوساطة الجماعة, لأنّ خروجه منهاء وبالتالي وحدته» يُفقده 
الطاقة الكبيرة التي تتمثّل في فاعلية الذات الجماعيّة. لقد كان مفهوم القوّة الحسيّة, القوّة التي تسيطر 
وتسحق الخطر الماديّ» وتذلل الصعاب» هو أساس الوجود الذي لا يمكن أن يتمثّل في المجتمع الجاهلئ إلا 
عن طريق السلطة المادية وفَرْضِها. 

كانت القوّة الإلهيّة» إذ ذاك» متمحورة في الموقف الأرضيئ الوجودي, إذا صحّت التسمية» لا في 
الموقف المفارق أو المتعالي» وذلك بشكل سلطة يتجسّد صراعها في الصحراء» لا خارجهاء وبين الذوات 
الجماعيّة الإنسانيّة» لا بين الذوات الميتافيزيقيّة المفارقة. لم تكن المشكلة مشكلة صراع بين الآلحة, أي بين 
السببيّات كما كانت الحال عند اليونان» مثلاء بل بين الإنسان ومحيطه. ف"هذا الصراع الميتافيزيقين يتجسم 
بين الإنسان والطبيعة الصحراويّة» بين الإنسان المتخصب والإنسان الدب بين الفارس المنتصر والفارس 
المُذّل. وقد انتزعت هذه الصراعات ذرواتٍ من التقييم (كذا) الأخلاقي المتصل بالمعاناة الوجوديّة» بحيث 
شَقَّت أخيرا عن موقف عميق للشاعر العرّ» إزاء ما دعاه بالدهر ."210 فالدهر(" يمثّل السلطة الميتافيزيقيّة 
على الأرضء ولكنها تتصف بطابع أرضئ» لا غيي» وبصورة محض أرضئ» وهو مرتبط» في مداه الأبعد 
وف مدلوله الأعمق, بالقبيلة كذات جماعيّة» مؤطُرَة للذات الفرديّة» تسوّغ لها خضوعها التامّ للأفعال 
وانصهار فردانيّتها في الكليّة الموحّدة التي تكوّن القبيلة. من هنا يتحوّل مفهوم الدهر من مفهوم دي - 
غييّ إلى مفهوم أرضئٌ حي أو بالأحرى» يأخذ هذا البعدّ أيضًا: تصير القبيلة قدرٌ الجاهلت "الذي لا 
يستطيع أن يتفلّت منه7")» كما تصبح جوهر وجودهء وقوام حياته الفرديّة والجماعيّة»(2) وينخرط عندئذٍ 
في التزام يواجه به المجهول مضطيّاء للحفاظ على نفسه؛ وتحقيق ذاته» وإثبات وجودها أمام امحيط في صراع 


' - مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» 4.07/١‏ 

' - تكلّمنا على مفهومه» وشرحناه في التمهيد الذي سبق هذا الفصل. 

>17 ص‎ 2١9179 ١ أحمد أبو حاقة» الالتزام في الشعر العربي بيروت: دار العلم للملايين»‎ ٠ 
؛ - الموضع نفسه‎ 
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البقاء. وهذا الالتزام» على بدائيّته» "شبيه من جهة بالالتزام الوجوديّ. ١7"‏ لننظر قليلًا في بعض أبيات من 
الشعر الجاهليئ نختارهاء مثالا لا حصرّاء دليلًا على ما نقول: 
- يقول قيس بن الخطيم (مات عام 51/5 م): 
إذا المرع لَمْ يَفْضُلْء و1 يَلْقَ َجَدَهَ مَعَ القَؤمء كلْيَفْعْدُ بِصِفْرٍ ويَبِعْد.9") 
- ويقول سلأمة بن جندل (مات عام 59ه م) ذاكرًا أنه وهب قومّه نفسّه: 
ومَتَحْنهُمْ نفْسيء وآمِئَة الشَظا جَيْداءَء ذات كريهة ونزاق.0) 
- ويقول الأعشى الأكبر (مات عام 579 م): 
مَنْ يَعْتَربْ عَنْ قَوْمِهِ لا يَدْ لَه عَلى مَنْ لَهُ يط وليه مُعْضّبا.9) 
- ويقول المتلمّس اليشكري (مات عام 58١‏ م): 
مُنْتَقِلُا مِنْ آل بَْنَةء خِلْتَبِي ألا اتني منهة:: ون كنث. أيتماء 
ألا إنني مِنْهُمْ وعزضي عَرْضْهُمْ كذي الأنْفٍ يخمي أَنْقَهُ أن يُكُشّما.0©) 
- ويقول أبو نصر الباق (مات عام 517٠١‏ م): 
تغئري لمث أنركُ آل قؤمي 2 وأركك عَنْ شَائِي أو أسي.. 
1 لين داعا كيت ينل على رُم العدى شَرَفٌ حَطيرٌ. 
تر دوف إن كان نس اشرو إن امل و لبو 
تعكس لنا هذه الأبيات علاقة بالسلطة. فالقوم قوّة» والذات لا بد من أن تنسب إلى هذه القوّة 
لكي تبقى وتحقّق وجودهاء وإلآّ غابت وضاعت معلمها في غمرة الدم. لذلك؛ فإنّ الذات الجماعيّة تمارس 


' - الموضع نفسه 

' - مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» /١‏ 407 
' -المرجع نفسه. 4.7/١‏ 

417 /79 المرجع نفسهء‎ ٠ 

١59-1١84 /9 نفسه,‎ عجرملا-٠‎ 


: - المرجع نفسهء «/ ١5‏ 
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امتصاصًا للذات الفرديّة» وامتلاكًا حتميًا لحاء لا يمكن التفلت منه من غير السقوط في حصار رهيب» 
يضربه العدم على الذات» فيقض مَصْجعَهاء ويفرز فيه هَولّه. 
كان القلق الوجوديّ الذي عاش فيه إنسان الجاهليّة هو سبب انقطاع التمسّك بالماوراء» لأنَ 
السماء تحوّلت إلى أرض.(١)‏ بتعبير آخر» تحوّلت إلى قيمة نفعيّة» فلم تعد قائمة بذاتماء بل بمدى منفعتها. 
كان الجاهلت, كأيّ إنسان بدائين التفكير» يحاول أن يهادن القوّة السببيّة التي تتخطى تفكيره وطاقاته» من 
أجل ضمان بقائه. ولم يكن الإله مهما بقدر ما هو مساعد لقبيلته. وإذا ما اتتصرت قبيلة على أخرى, 
فلا عجب في أن ند القبيلة المغلوبة تتحوّل عن التها إلى آلحة القبيلة الغالبة»(') لأتا أنفع وأقوى. 
من هنا نفهم معنى تحوّل القوى الميتافيزيقيّة إلى قوى أرضيّة. فالنقيضان: السلطة الأرضيّة والسلطة 
الميتافيزيقيّة يتداخلان» ويكوّنان وجهًا واحدًا للذات الجماعيّة المهيمنة. يصير الدهر وجهًا لسلطة القبيلة؛ 
ودّفعه بيدها. نحنء إِذَاء أمام المعادلة الآنية 
الدهعر ‏ هالسماء - له السلطة الميتافيزيقية 
القبيلةت + هالأرض له سلءطة الذات الجماعيّة 
وهي نسبة واحدة تتداخل في الأرضء وتتحرّك انطلاقًا منها. يعني هذا أن حقل الوجود - الأرض» 
أو الوجود - الكتلة المادّيّة (الوجود - المادّة أو الظاهرة المادّيّة) هو أساس الحياة الجاهليّة وحركتها. 


' - يقول أدونيس: 'لم يكن الشاعر الجاهلئ يرى في العالم فعلّ القوى الأبديّة لإله خالق حكيم لا يمكن الشكٌ بحكمته؛ ولا تمكن 
مناقشتها... وكان يعتبر العالم أفمًا لعمل حر يزداد حريةً يومًا بعد يوم... فالمطهر الحقيقئ» بالنسبة إلى الشاعر الجاهلي» هو في الحياة لا 
وراء الحياة." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي.» ص ١؟)‏ 

' - ومن هذا أيضًا دعوة القبائل إلى نصرة آلحتها فقط» وحملها معها إلى ساحات المعارك. ومن هذا القبيل أيضًا ما جرى ف يوم الزويرين» 
"يوم كانت تميم تقاتل لتفرض عبادة آلمتها على بعض القبائل» بينما كانت القبائل الأخرى تدعو لآممتها وتعمل لنصرها وفرض عبادتها. 
والزوير إله... كانت تميم تعظّمه." (مجموعة مؤلفين, دور الأدب في الوعي القومي العربي, بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيّة» ط١اء‏ 
»,ص ٠١١‏ (محاضرة: عادل جاسم البياي: الشعر ونضال الوحدة في صدر الإسلام) 
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إن مفهوم الدولة» بالمعنى الواسع للكلمة؛ لم يكن ليعرفه العرنّ الجاهلت, لأنّه كان بدائيًا. لذلك 
تقلّص هذا المفهوم؛ وتمحور في القبيلة»7) وظهرت دويلات بدائيّة في تصارع دائه(") - نقول بدائيّة لأنَّ 
مجتمع الدولة وآليّنه المتحرّكة لا يمكن أن ينطبقا بدقّة على تلك الدويلات» أو الإمارات بتعبير أصحّ -. 
تفقد الذات نفسّها بحذه الدولة» وتحتاج إلى حمايتهاء مقابل خدمة دولتها كليًا. حتى الحضر كان انتماؤهم 
تَسَبًا.1") وهذا يؤكد لنا أن الدولة لم يكن لما كيان ثابت» بل القبيلة. فالحروب التي قامت بين القبائل في 
البقعة الواحدة كانت تنارُعًا على الهيمنة السلطويّة في إطار دمويٌ. إِنّ العلاقة النسبيّة كانت هى المتمكنة 
في المفاهيم التقليديّة التي ترفد القيم والمعايير الجاهليّة» حتى إِنّ توارث الزعامة كان مرجعه قوّة النسّب ورفعته؛ 
أو صلطة قويّة تفرض هيمتتها مخ .خلال سلطة أخرن: :تكوق وها من -وتجوه :الذات الحكومة ©) 


١‏ - يقول يوسف خليف: "إن القبيلة كانت الوحدة الاجتماعيّة التي عرفها امجتمع الجاهلي في بداوته ومدنه." (يوسف خليفء الشعراء 
الصعاليك في العصر الجاهلي. ص )5١0‏ 
' - من هذه الدول بعض ما كان لعرب الجنوب كسبا وجمير وسواهاء والإمارات على التخوم؛ كدولة بني لخم وبني كندة وبني غسان. 
على أتَا ليست دولًا حقيقيّة بالمفهوم الواسع للفظة دولة» بمقدار ما هي قبائل مستوطنة في بقع أرضيّة ملائمة للاستقرار» وقد قامت 
ببعض الأمور ليصير مُستَمَبُها ملائمّاء ومن التعسّف أن نزعم أنّه كان له تنظيم الدولة. يقول شوقي ضيف: "وحمًا تكوّنت عندهم 
إمارات في الشمال» ولكنّها ظلّت تقوم على أساس العصبيّة القبليّة» وإن بدا في تضاعيفها شعور ضغئيل بالوحدة» لا بين القبائل الشماليّة 
فحسبء بل بينها وبين القبائل الجنوبيّة» فقد كان أمراء هذه الولايات من العرب الجنوبيّين كما يقول رواة الأخبار والنسّابون» وما تقول 
شعورًا ضئيلًا» لأنّ أصحاب هذه الإمارات لم ينفذوا فعلًا إلى فكرة الأمّة العربيّة أو الجنس العريّ» بحيث يجمعون العرب تحت لواء واحدء 
ًا كان كلك ما هنالك اتّحاد قبَلِيَء له رئيس." (شوقي ضيفء العصر الجاهلي, ص 7ه -8/ه) 
” - راجع الحروب التي قامت بين قبائل ودْعِيَت "أيام العرب". ولعلَ حرب الأوس والخزرج دليل واضح على ذلك» فهما قبيلتان كانتا 
مقيمتين في يثرب» عرفتا صراعًا هائلًا. وغيرهما من القبائل كثير. (راجع حروب الأوس والخزرج في: محمد طاهر درويش» حسان بن 
ثابت, القاهرة: دار المعارفء لا تاريخ؛ ص ٠١١‏ وما بعدها). وراجع في أيام العرب: 

- شوقي ضيفء العصر الجاهلي» ص 57 وما بعدها 

- وحرب الفجار: اليعقوي» تاريخ اليعقوبي» بيوت: دار صادرء لا تاريخ» ”/ 24١5‏ وكذلك: جرجي زيدان» العرب قبل 
الإسلام بيروت: دار مكتبة الحياة» ».١597‏ ص 7515 وما بعدها 
٠‏ - يقول أدونيس: "البطولة تطهّر الحياة وتصعّدها وتعيد لما زهوّها وامتلاءها. وف البطولة تتغيّر صورة العالم: يصبح الوجود انعكاسًا 
للذات في مثاليّة شخصيّة» ويصبح العالم حركة اقتحام وفروسيّة. " (أدونيس, مقدمة للشعر العربي» ص )١5‏ حتى خرق السلطة والرفض 
كان يتمٌ في إطار من الفروسيّة؛ فالصعاليك رفضوا الاستغلال» والرضوخ لسيطرة العادات السائدة والطبقة المسيطرة» فحاولوا أن يتحرّروا 
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5 - الفارس والبطولة/ مفهوم الفروسيّة: بمكننا أن نحدّد معنى البطل أو الفارس عند العرب الجاهليّين 
انطلاقًا من مفهومنا لمنظور السلطة» على النحو الآن: تا الذات الفرديّة التي تنزع إلى تحقيق وجودها من 
خلال مفاهيم الذات الجماعيّة التي تتمفصل حول تلك الأولى» وتحاول أن تدفع عنها هولّ الغياب بتأكيدها 
على حضورها عن طريق فرض السلطة. إِتّما حركة اندفاع مستمرّء تُحتكهاء في أغلب الأحيان» طاقة الذات 
الجماعيّة» فترسّخ كينونتهاء وتؤّكد على وجودهاء مرسّخة بذلك كينونتها هي» ومحافظة على نفسها من 
حصار العدم. نحن» ههناء أمام المعادلة الآتية: 


ا 


ال"أنا" 2 ع ال"نحن" -> فروسية الذات الفردية - فروسية الذات الجماعيّة 
كت اااا-اشخشسةه وك 


القَوّة الفردية القوّة الجماعيّة 
والنسبتان متقابلتان» كما نرى» لا تكتملان إلا معًا. فالأولى لا تكتمل إِلّا إذا انصهرت ف الثانية؛ 
والثانية لا تحيا إلا إذا حمّقت لا الأولى هويّتها. إِنّ الفروسيّة» من هذا المنظور» محور ترسيخ السلطة في 
أعلى إمكاناتماء عندئذ يتصقّى العالم والذات» وتمتلئ الحياة مجدّدًا.7') وهكذا نفهم سبب تطرّف العريّ في 
فروسيّته4(") فعندما يتغلّب القوي على قويّ يصير كفوًا للسلطة التي في يده» ويشعر بامتلاء شديد, وبأنّه 


2 


ينتصر على زمام القَوّة المغيبة الأرضيّة: الدهر. إتماء بانتصاره» ع سيطرتين: سيطرة على الآخر» وسيطرة 
على ذاته» فيطهّرها من شعورها بالنقص. كما أنه يقدّم لنفسه نوعًا من تحدّي الموت والانتتصار على 
مشا جات 0 


من عبوديّة المجتمع معتمدين على هِمَمهم." (فرحان صاللم, الادّيّة التاريخية والوعي القوميّ عند العرب, بيروت: دار القدسء» ط١اء‏ 
8 ص 17/) 

' - يقول أدونيس: "البطولة تطهّر الحياة وتصعّدها وتعيد لما زهوها وامتلاءها. وفي البطولة تتغيّر صورة العالم: يصبح الوجود انعكاسًا 
للذات في مثاليّة شخصيّة؛ ويصبح العالم حركة اقتحام وفروسيّة." (أدونيس» مقدمة للشعر العرربي» ص )١5‏ حتى خرق السلطة والرفض 
كان في إطار من الفروسيّة؛ فالصعاليك رفضوا الاستغلال» والرضوخ لسيطرة العادات والسائدة والطبقة المسيطرة» فحاولوا أن يتحرّروا 
من عبوديّة ا مجتمع معتمدين على أنفسهم." (فرحان صال, الادّيّة التاريخية والوعي القومي عند العرب, بيروت: دار القدس» ط١ء‏ 
8 ص 7/) 

' - يقول أدونيس: "ولا يفخر الفارس فخره الحقّ إلا في انتصاره على فارس آخر في مستواه بسالةٌ ومروءةً." (المرجع الأول نفسه» ص 
6 

' - يقول أدونيس: "لذلك ليس القتال... لعا كيفيّاه بل هو حاجة يفرضها قدر الحياة للتسلّح ضدّ قدر الموت." (الموضع نفسه) 


هم 
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البطولة» إِذَّاء تَيُد. كما محاولة شّقّ الحصار القاتل الذي يفرضه العدم على الذات باستمرار. فضعف 
الماورائيّات أفقدَ الجاهلي أمله بتحقيق ذروة الطموح الإنساي: الخلود؛ وبالتالي» سلبّه هذا الضعفٌ كل 
شيء إِلّا هَمٌّ تحقيق اللحظة, لأنّ اللحظة هل ككل ما يملك. لذلك» نجد الشعر الجاهلي كثيرا ما يتطرّق إلى 
موضوع الموت» فيصفه بالمفاجئ الذي لا مردٌ له وبالحتميئ الذي يغيّب الإنسان. إِنَّهِ العدم الذي يتسرّب 


شيئًا فشيئًا إلى شقوق الحياة الواهية» ليملأها بذاته» فيُنقِص من ذاتها هى. لنستعرض بعض الأمثلة من 


شعر الجاهليّين في الموت: 

- يقول زهير بن أبي سلمى (مات عام 505 م.): 

رأيثُ المنايا حَبْط عَسْواءَ مَنْ تُْصِب ‏ نك ومن تُحْطِئْ يُعَمَرْ ميَهْرَح. 

وق تهناتك”" أسئزا هه التانا قنك واذكق أضنات: الشماو شل ا 
- ويقول طرفة بن العبد (57 ه م.؟ - 559ه م.؟): 
عدن إن اللوية ما أخطا ' الفح كا لو انعو ةب اد 
أَرَى الموث يَعْتامُ الكرام» ويَصْطفي عَقيلَةَ مال الفاجش الْمتَشْدّدٍ.. 
أرى الموت أعدادً النفوس» ولا أرى تعيدًا غدَاء ما أقرب اليومَ من غَدِ! 
أرى العكن كدر ناقضًا “كر ليلةء وما تُنْقِص الأيامُ والدَهُرٌ يَنفدِ.9) 
- ويقول عدي بن زيد (مات عام 55٠١‏ م.): 
أعاؤله :نا" لدريك أن ميتي إلى ساعةٍ في اليَْمِ أو في ضُحى العَّدِ؟9) 
9 0 لبيد بن ربيعة (مات عام 55١‏ م.): 

ما تَرينِي اليَوْمَ عندكِ سالمًا فلَسْث بأخيا مِنْ كلاب وجغفر.©) 


0 بيد بن الأبرص (مات عام 5٠٠١‏ م.): 


' - مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي, ؟/ +55 74" 

' - فؤاد أفرام البستاني» طرفة ولبيد» بيروت: سلسلة الروائع» طلاء 191 ص ١١‏ 
- مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» /١‏ ”45 (راجع قصيدته: "عبرة الدهر" في هذا الصدد.) 
- المرجع نفسه» 5110/7 


ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


عنك و 


قَمَنْ ليحت في اليو لا بْدَ أنه سَيَغْفَلُهُ حَبْلْ الييّةِ في غَد.(" 

- ويقول المثقّب العبديٌ (مات عام 8ه م.): 

هَل للَتى مِنْ بّداتٍ الدَمْرٍ مِْ واقي؟ 2 أُمْ هَل لَهُ مِن حمام المؤتٍ مِنْ راقي؟7") 

تعكس هذه النماذج السثّة حالة من القلق الوجوديّ ونوعًا من الإقرار بالمصير امحتوم ويقوّة القدر 
الجارفة» وهي ما دعاه بعضهم "الدهر"» ونُسِبّت إليه فئة من الناس (الدهريّة). والقدر أو الدهر "في مصطلح 
الجاهليّة هو الزمان."7) لقد وقف الجاهلن وحيدًا أمام قوّة جارفة» قاهرة» لا يستطيع أن يدفعها. وما زادَ 
من وحدته انعدام الخلاص الميتافيزيقين»7؟) فكان عليه أن يُنبت وجوده, ويحاول صَّدّ العدم عن التسرّب إلى 
شقوق الحياة وإفسادهاء أطول مدّة ممكنة. ولكنّ الغصص الحزين» والقلق الدائم» على الرغم من ذلك» لم 
يبرحاه» لأنّه عاك بحس مأسويّ مفجع, أن النهاية جائمة أمامه» وبشكل مفاجئء كل لحظة» وفي كلّ 
مكان. 

وللمظهر السلطويّ - الفروسيّ وجه آخر. إِنّهِ ثورة على السلطة بوساطة سلطة أخرى. ولكنٌ هذه 
السلطة الأخرى تحتوي على وجود للذات الفرديّة» ولذا فهي مقبولة. إِتما توّكد على الذات أمام ذات 
أخرى تغيّبها بحضورها. وهي» في الوقت نفسهء تكد على كياتما الذي يختفي أمام الذات الجماعيّة. 
فبالفروسيّة وحدها تستطيع ال"أنا" أن تظهر كذات لما حضور قويّ في هيمنة ال"نحن". إِتما التمرّد من خلال 
الخضوع, وتوجيه هذا الخضوع ليؤّكد على بقاء الكيان الفرد. فعندما تتمرّد الذات على حضور آخرء تنقاد 
لمتطلبات ال"نحن" التي تحتويهاء لكنّها تتبع في انقيادها مَسَلَكًا حيويًا يضمن لها بقاءها وهيمنتها. فسلطة 


' - المرجع نفسه» 5/ 9ه 

' - المرجع نفسه» 8/ 4٠‏ 

” - حسين مروه, النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة» /١‏ 6.0. ويوضح مصطفى حجازي معنى الدهرء فيقول إِنّه كالأمثال 
الشعبيّة فيما بعد» "كلها محاولات سحريّة لإدخال بعض التنظيم على هذا الاعتباط (اعتباط الطبيعة)» بغية السيطرة عليه إِمّا من خلال 
الاستكانة للقدر المكتوب» أو من خلال تبريره (كذا) كجزء من طبيعة الحياة نفسها يجب قبوله." (مصطفى حجازيء التخلف 
الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور» ص 55) 

؛ - على الرغم من وجود بعض عقائد التوحيد, فإنَ عرب الجاهليّة كانوا وثنيّين وقليلي الإيمان (راجع بعض هوامش هذا الفصلء وكذلك 
بعض هوامش التمهيد التي تتناول هذا). 
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الانحن" تؤكد على سلطة ال"أنا" التي هي فيها. إِكا تعود لتجد ذاتما في تمرّدها وخضوعهاء( وهنا تحديدًا 
تكمن أَهميّة السلطة القبليّة بالنسبة إلى الفرد. يمكننا أن تمثّل هذه الظاهرة في شخصيّة عنترة (70ه م. - 
١‏ م.) مثلا. فقد عاق هذا الشاعر الفارس عُبنَ امجتمع بسبب لونه» وتمرّد وبحث عن الحريّة؛ إِلّا أنه 
عندما استنجد القوم به» تحضء وازداد فيه العزم» و"كانت الحرب علاجًا لدائه وامتحانً لقدره."9 تمثّل 
هذه الشخصيّة خيرٌ تمثيل الفارس في صراعه مع العدم») شخصيّة الفارس الذي ينطلق من سلطة ال" نحن" 
ليوكد ذاته أمام الزمن. فقد كان يفضّل "الاستقلال في الرأي وأن يكوّن الفتى لنفسه نمجًا من ذات نفسه 
بحت خطاه إليه... كما يستحثٌ الفتيان على أن يخوضوا الصعاب ويقتحموا الأزمات بفؤاد ذكي وأنف 
حمَِء وأن يجعلوا همّهم قرى الضيفان» وحَلّ ما يعترض طريقّهم من مشكلات,ء فلا تتبدّد طاقتهم عند 
هبوب ريح النكبات والمصائب ولا تُفزعهم الأعاصير وإِلّا كان الموت خيرا من حياة تطير نفس صاحبها 
شعاعًا عندما تحك به المعضلات وتزحمه الكوارث وليس له من نفسه مرشد ولا هاد."(2) وهو يرفض حياة 
الموان» :ويعشق الخيات» ولا يترك ساخة الوغى إلا معضراء ويتصوّر نفسه الموث بعينه» ولكنه "يعفٌ عند 
المغْتم"» ولا يفرح إِلّا إذا اتتصر على فارس عظيم شأنه.9©) يقول: 
يرك مَنْ شَهِدَ الوقيعة أنني أغشى الوغىء وأَعِفتُ عند المغْتم.0) 

تعكس هذه الشخصيّة المتميّزة في التاريخ من غير شكٌء وعيًا حادًا بالواقع. حتى لَيُمكننا أن نقول 
إن للفارس أو للبطل وعيًّا بالواقع وبذاته أكثر من غيره» وهذا هو سبب صرعه الدائم» واضطرابه المستمرٌ. 

لقد كان المعنى الأعلى للسلطة في الجاهليّة هو القبض على الحياة» فإهمال البطل يطمسه ويقضي 
عليه قضاءً مُبرَمَاء فهو ميت - حت؛ أو حن - مّيت. لذلك يقول عنترة واصمًا شفاءه عن طريق الحرب 
واستنجاد قومه به: 


' - قارن هذا بقول أدونيس: "تنّخذ المغامرة طريمًا -- نظلّ في هجرة دائمة خارج نفوسناء لغاية واحدة: أن نجد نفوسنا." (أدونيس» 
مقدمة للشعر العربي» ص )١5‏ 

' - إيليا حاوي ومطاع صفديء موسوعة الشعر العربي» /١‏ 7ه 

- حسن عبد الله القرشي» فارس بني عبسء القاهرة: دار المعارف» ط 5 ,١975‏ ص 40 -5450 

' -المرجع نفسهء» ص 45 - 45 

٠‏ مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» /١‏ 7ه 
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ولَمَدْ شَفى نفسي وأذْهَب سَهُمَها قي المّوارس: وَيِْكَء عنترء أقدم...(0) 
وما كانت السلطة فعل تأكيد على الكينونة» فهى فعل تأكيد على حياة الذات كما أشرنا. إِنَّ 
الزمن الحارب أحاهًا إلى فريسة تنتظر الموت الذي يكمن لا في كه حجر وف كك حبّة رمل» وف كاث 
نسمة ريح؟ وعليهاء لكي تسيطر عليه» أن تسيطر على الحياة» ولو مرحلياء فتنتصر على الدهر الخارجئ» 
أي على العدم المحجيط بالذات من كك جانب.7) حيتئذٍ يمكنها أن تتجرّأ وتقول: لا أخاف الموت وإن 
أماتي» كما قال عامر بن الطفيل (مات عام 5١١‏ م.): 
رَهِبْتُ وما من رَهْبَةِ الموتٍ أجرّغ) وعالحَتُ مما كنث بِلحَمْ 


ولغ 0 
٠/‏ - مفهوم الزمن: كان مفهوم الزمن عند الجاهليَ مرتبطًا كل الارتباط بمفهوم الوجود والبقاء. إِنّه الزمن 
السيّال الذي لا يتوقّف» ويجرف مع مساره كك شيء. لذلك لا مردٌ له. وهو العلّة الأساس والمشكلة 
الكبرى. وقد واجه الجاهل هذا الزمن بشقّه الواحد: الحاضرء وكان هشّاء سريع الزوال. فلا قيمةً للماضي 
الآنَ لأنّه تلاشى؛ ولأنْ فيه بؤرة للعدم» تعكس مفهوم الزوال القائم؛ والخراب الذي يتسرّب إلى الحياة من 
شقوقها. والآق» لا فاعليّة له أيضاء لأنّ الذات قد تبطل قبل أن تصل إليه. إِنّه إِذَاء الزمن الأحاديّ 
الجانب» ولكن المتحوّل باستمرار» في محيط محدود» متكرّر حتى أقصى المول: الرمل» الريح السموم 
القحطء العطشء إلخ... هكذاء لم تكن أبعاد الزمن الثلاثة لتمثّل دورها في الحياة الجاهليّة. بل كانت لحظة 
الحاضر وحدها هي الأساس, لأنّ الذات» بعده» تكون أمام المجهول. يقول طرفة: 


آنا اتيذ] اللنين» أشهة الو وذ خط ة اللداكهة انع غروي» 
فإِنْ كنت لا تَسطيعٌ دَفْعَ مَنيّتي فدَغني أبادِيها بما مَلَكَتْ يدي!9) 


م - خاتمة وخلاصة: خلاصة القول» كان للسلطة عند الجاهليّين مفهوم وجوديء قبل أن يكون سياسيًا 
أو اجتماعيًا. إِكاء لارتباط الإنسان بالأرض» تضمن له بقاءه ببقاء الجماعة - مصدر سلطته. وهي» 


لكونها مشروع بقاء» تنزع إلى مَلْءٍ ثقوب الذات بالحياة والاندفاع من أجل الاستمرار» في محيط يحاصره 


١‏ المرجع نفسهء /١‏ هلاه 
' -المرجع نفسهء 59/١‏ 
* - المرجع نفسه. ؟”/ 4007 
٠‏ المرجع نفسه. ؟/ 4.007 
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العدم» ويواجه الموت كك لحظة.(١‏ والسلطة الجاهلية تتمحور حول العصبية التي تحب المرءَ قوّة حضورء 
وهو بدوره» تيك بالقبيلة (الذات الجماعية) لما هي من يؤمن له نوعًا منم إطار الاستمراريّة 2 قساوة 
ا محيط» وعثرات الزمان» وهوء بدوره» يقدّم نفسه حافظًا لحاء ومدافعًا عنها. ومن هذه القبيلة تنبثق سلطته 
الحافظة. إِتما محور التجربة الجاهليّة. 


' - يقول أدونيس: "سلبيّاه تكشف هذه الأمنية (أمنية الجاهلت في أن يكون الفتى حجرًا) عن شعور العريٌ بأن الحياة هشّة» سريعة 
الانكسار." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص .)١١‏ ويقول كذلك: "وتكشفء إِيجابيّاء عن التوق إلى التغلّب على الحشاشة والموت. 
ففيما يكتشف الشاعر العربيٌ نفسه» يكتشف عبئيّة العام الذي يتوقف عليه» مع ذلك» مصيره." (ا مرجع نفسه» ص 5 )١‏ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 
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الفصل الثاني: 
السلطة في صدر الإسلام 


١‏ - مقدمة: مع مجيء الإسلام؛ تحولت الحياة العربيّة تَوُلَا حوري وجذريًا. لكن الإسلامَ لم يكن مجرد 
مشروع سعاوي كما ألف بعض الفقهاء أن يعتبروه» بل مشروع سياس كبير أيضاء بعيد المدى. وينبغي هنا 
أن نذكر أمرّاء نراه على جانب كبير من الأهميّة يتعلّق بهذا الموضوع. فلا بمكن للباحث أن ينظر فيه بعيدًا 
عن الجذور الاجتماعيّة التي مهّدت له. كما لا بمكن لنا أن نفصله عن علاقته بالزمن علاقة تواصّلٍ 
اجتماعي وفكريّ» لها جذور ضاربة في جاهليّة العرب. ويذكر حسين مروّه تحليلًا مهمّاء نورده كما جاء 
نظرًا إلى أهميّته» يقول: "إن الفئاتٍ المعادية للتقدّم يهمّها جدًا ترسيخ كون الدين يظهر منفصلًا عن جذوره 
الاجتماعيّة وفي انقطاع مطلق عن قضيّة الصراع الطبقئ بالأخص. وفي هذا السياق الإيديولوجي نفسه 
اجتهد كثير من مؤرّخي الإسلام؛ قديًا وحديئاء في أن يجعلوا - أُوَلّا - من الإسلام بدءًا لتاريخ جديدٍ 
كليًا في حياة العرب» منقطعًا انقطاعًا تامًًا عن تاريخ حياتهم قبل الإسلام» أي أن كك شيء جاء به 
الإسلام من تعاليم وعقائد ومفاهيم وشرائع لا صلة له بشيء من ماضي العرب السابق للإسلام؛ البعيد 
عنه والقريب» ثم اجتهدوا في أن يجعلوا تاريخ الفكر العريّ مبتدنًا بتاريخ ظهور الإسلام؛ بحيث يبدو وكأن 
العرب لم يكن لحم قبل ذلك ما يستحق أن يُذكر من تراث فكريّ أو ثقاق» وكأنَ الإسلام قد خلق العرب 
من نقطة الصفر. إِنَّ هذه النظرة إلى الإسلام من جهة؛ وإلى تاريخ العرب قبل الإسلام من جهة ثانية» 
تخالف الواقع أُوَلَاء وتعادي العلم ثانيّاك وتعارض نصوص الإسلام وتعاليمه وتشريعاته ثالثًا. أمَا مخالفتها 
للواقع فمن حيث إن المصادر الكثيرة الموثوق بما تاريخيًا وعلميًا ثبت أن تاريخ العرب قبل الإسلام وبعده 
تاريخ واحد متّصلء وأن كك شيء مما ظهر على السطح أو في الأعماق ضمن المجتمع العريٌ منذ ظهور 
الإسلام هو امتداد تطوّريٌ لما كان عليه في عصور الجاهليّة,» ولا سيّما العهد الأخير منهاء عهد القرن 
السادس وأوائل القرن السابع."(١)‏ 


' - حسين مروّه؛ النزعات الادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّةق /١‏ .”م -ع.م 
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هذا الأمر مهم جدّاء ولا سيّما إذا أردنا أن ندرس الفكر الإسلاميم داخل علائقه الاجتماعيّة 
والحضاريّة والتاريخيّة. 

قلنا إِنّ المشروع الإسلامي كان يحتوي في جوهره على مشروع سياسيّ كبير أُولَّا. فمن التفكّك 
الجاهلئ إلى التلاخحم الإسلامئ المبدئئ» ومن الضياع الوجوديّ والوثئ إلى المدي الطوباويٌ» ومن العصبيّة 
القبليّة امحدودة إلى العصبيّة الدينيّة الشاملة:(1) نمك البقرافيفيتة الفجيلة بل البفرافتيةة الدولة فالكقة تللق 
كانت حدود أهمٌ دعوة قام عليها مشروع تاريخ بعيد المدى» يحتوي, إلى جانب الرؤيا الدينيّة» على أبعاد 
سياسيّة ضخمة.» وعلى جانب كبير من الأهميّة. 

لقد كان المشروع الإسلامئ إرساءً عامًا لنسغ الرؤيا العربيّة. به تحقّق مفهوم المطلق الذي شد 
الأرضّ إليه نظرياء وحسم الخلاف» تمائياء بين الشلكٌ في الماوراء والإيمان الضعيف أو النجولء وبين التسليم 
الكامل لإرادة المطلق والتسامي نحوه» تسليمًا تَحسّد فعلًا في التاريخ» وإمبراطوريّة عظيمة في الحقلين السياسيّ 
والحضاريّ» وتحذيرًا لأسس ثابتة» لا مجال للحياد عنها بشكل جوهريّ» عبر لازمن. 

لقد حاول النين محمد أن يحقّق جذور الوعي العريّ الدائم» ونجح في هذا نجاحًا كبيراء فراح يحوّل 
العالم» بدءًا بشبه الجزيرة العربيّة» إلى "دار للإسلام". وكانت الدولة العربيّة التي امتدّت إلى كلّ جهة صورة 
هذه الدار» على الرغم من الخلافات المستمرة 9 تعصف بكاء بفعل ممارسة السلطة ومفهومها. 
؟ - السلطة الدينيّة في صدر الإسلام: مأسسة(" لاهوتيّة تنظم المفهوم الغيي المفارق: مع مجيء 
الإسلام تغيّر الكثير من المفاهيم عند العرب. كان جوهر هذا التغيير ثلاثة أمور: 


' - يقول جوزف شلحت إن المفاهيم مع الإسلام تغيّرت: فعوضًا من التميّز القبلن ظهرت الدولة الشموليّة الكونيّة» وعوضًا من رابطة 
الدم ظهرت رابطة الدين. ( ,ع2105آ أء علالاعتطوكتة]/8 عوط روع22ة 165 تعدك 521:6 نل دع"تتاأعنا تاد وعنآ بلمطاعك .ل 
5 .م ,1964) ويرى ابن خلدون أن الدعوة الدينيّة تدعم العصبيّة وتُنهي تنافس أفرادهاء وتوحّد أهدافهم. (راجع: ابن خلدون» 
المقدمة. ص )١58‏ ويقول فرحان صا إِنّ الإسلام وحّد القبائل وفكرٌ القوى التي تعاونت مع النين. (فرحان صالحء المادّيّة التاريخية 
والوعي القومي عند العرب.» ص 917) 

- نستعمل اصطلاح الام عا من" (نمطانود التأشقة") مس الل جورشتينة ومسي احالف كالب "تكو الكنات 
العربي" لفرنسوا زبال» إذ ورد ص 727 879 منه التعبير "مأسسَة" بمعنى 125]1]116102211536101. وقد جاء في القاموس أن الاصطلاح 
"مؤسّساتيّة' بمعنى 105]1061008115126. (راجع: جبور عبد النور وسهيل إدريسء المنهل» بيروت: دار الآداب ودار العلم للملايين» 
طه. 191/94 ص 50ه) 
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١‏ - تحوّل المفهوم السلطويّ: السلطة الديئنيّة الميتافيزيقيّة. 

؟ - تدمير البعد الأرضيح لحساب البعد الديؤم. 

ع - تأسيس الدولة أو الذات الكبرى. 

لقد عَحَوَرَت هذه المفاهيم الجديدة ال"أنا" في رؤيا جديدة للكون والإنسانء وفتّتت الشعور بالذات 
والزمن» لتلغي ما يمكن أن نسميه "وجوديّة السلطة". لم تعد نظرة العريّ إلى الأشياء وا حيط نظرة أونطولوجيّة 
- وجوديّة» بل أصبحت فقهيّة - ميتافيزيقيّة» تتخطى الإنسان إلى المطلق.7') صارت الأرض منطلقًا 
للوصول إلى المطلق (الله/ الجنّة). لقد تحوّل الجدل الحاصل بين الأرض (اللحدود) والجنّة (المطلق) إلى تلاؤم 
وتنميط: الأرض تعلّم الإنسان الوصولٌ إلى الله فتستحيل إلى معبر» أو مصهر تتصمّى فيه الذات من غبار 
امحدود, تمهيدًا للاغتسال في هذا المطلق. 

؟ - ١‏ - السلطة الدينيّة: 

أ كيان السلطة الدينيّة: كان الإسلام تأسيسًا جديدًا لمفهوم السلطة. فالذوات الجماعيّة 
التي تمثّل قواعد سلطات صغيرة تتفاعل وتتضارب مرتبطة بمدلول وجوديّ تحوّلت إلى سلطة كبيرة ذات بعد 
لاهوقَ - غيبيّ» ينزع إلى بلوغ المطلق عن طريق تفجيره في الأبعاد الأرضيّة.7") فكلّ ما في الأرض مدعاة 
إلى تأمّل قدرة الخارق اللا محدودة» وتمجيده. والشهادة له. إِنّ الأشياء نفسهاء من أصغرها إلى أكبرهاء 
بمختلف أنواعها التي يمكن للإنسان أن يعرفهاء هي أشبه بخلق من إرادة لامتناهية» مفارقة» لا تتّجه إِلَّا 


- 
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إليه» فهي الإرادة التي انبئقت منه بعد أن تحوّلت الكلمة الإلميّة فعلاء وكان الوجود: «وقالوا اتَحَدَ الله وَلَدَا 


' - نَصّ الدينٌ الإسلامين على تشريعات أرضيّة» جميعُها مستمَّدٌ من الدين نفسه. فكان بذلك يوَكٌد على أن كل شيء في الوجود خاضع 
لإرادة المطلق» أي من لَدّن قوّة وإرادة مفارقتين» تُبرمجان حياة الإنسان في الوجود. يقول صبحي الصالح: "إن الإسلام ينفرد من بين تلك 
الأديان (السماويّة) بتنسيقه بين شؤون المادّة وشؤون الروح» وبين سلطات الدولة وتوجيهات الدين» وبين العمل في الدنيا والاستعداد 
للآخرة." (صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة, ص 07) لهذا السبب لا يزال بعض رجال الدين» حتى اليوم» يجهدون في إضفاء الشرعيّة 
الإسلاميّة على النظام السياسيئ أو الاجتماعيّ الذي يرتبطون به. (صادق جلال العظمء نقد الفكر الديني» بيروت: دار الطليعة» طعء 
/الاوكء ص )2١‏ 

' - يقول محمد أركون: "ينبغي على التحليل أن يتفخص هنا العلاقات الحسّاسة التي نُسِججت وحيكت ما بين السيادة العليا التي تعتمد 
في حقيقتها على تماسّك (أو صلابة) المعنى المقترح من قِيَل الخطاب القرآني (كذا) وبين السلطة السياسيّة التي راحت تُتَرجَم على أرض 
الواقع." (محمد أركون, مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة. ص )١١‏ 
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سْبْحائّه بل لَهُ ما في السَمَواتٍ والأْض كل لَهُ قانِتونَ» بَديعُ السّمَواتٍ والأْض وإذا قَضى فإ 
ُن فيكوث. 1" 

البعد السلطوي بعد شرعيّ - أرضيّء انعكس على الواقع السياسيّ والاجتماعيّ!"! والشعريّ» 
فبرمّج مفهومًا جديدًا للذات الجماعيّة. لقد أنقذ العريٌ من ضياعه الوجوديّ الطويل. فتفكيك مبدأ العدم 
الذي لا مفرٌ منه. ذاك المبدأ الذي قعّد تحتكات العريّ جميعهاء وبرمج تفكيره ومَسلَكه الاجتماعيّ 
والحضاريّ» بل برمج نج وجوده وتحقيقه لهذا الوجود» نقول» تفكيك مبدإ العدم هذا أَدَى إلى تغيير في 
جوهر الحياة والسلوك والاجتماع والحضارة بشكلها الأوسع. فبما أن الفكر الأسطوريّ (الذي عرفه العرب 
هنا) يشكّل بنية» هي منزلة "شكل ذهين من أشكال الحرتقة" عع 12وءفرط»(" كما يقول كلود ليفي 
شتراوس (ولد سنة »)١10‏ فَإِنّ الفكر الديني الإسلامئّ الجديد كسر هذه البنية» وشكل بنية جديدة 
ذات قاعدة مغايرة؛ بل معكوسة؛ حوّلت تطلّعات الإنسان من الأرض إلى العلاء» من إرضاء الذات 
الفرديّة والجماعيّة (النفس والقبيلة) إلى إرضاء المطلق أو العلّة الأولى» إذا صِحّ التعبير. على أن هذا لا يعني 
أن العريّ قد أقام بنية جديدة على قاعدة علميّة. فالفكر الأسطوريّ تقع عناصره "في منتصف المسافة بين 
المدرّكات الحسيّة والمفاهيم"7؟) ولكنّ الفكر الدين لا يختلف كثيرا عن هذا الوضع. فالبنى الأسطوريّة - 
السببيّة (الآلحة) تتجمّع كلها في بنية واحدة» وتعلو على كلٌ ما سبق» في تنسيق مذهلء فتُرجع كل سبب 
في الحدوث؛ وكلّ فعل من أفعال الظاهرة» إلى المطلق (الله). فالله ليس مجرّد إله هناء بل ليس مجرّد خالق» 
كما رأى عدد من البحّاثة في علوم الإسلام. إِنّه كل شيء: الأرض وما فوق الأرضء الوجود وما يفارق 
الوجود» السبب والغاية النهائيّة. والطقوس التي تعتمد عليها العبادة في الفكر الأسطوريّ تعتمد عليها 
العبادة في الفكر الديد» أي في مرحلة ما بعد الأسطورة من مراحل الفكر البشريّ (المرحلة الطوباويّة). 
وليس الفقه الإسلامي إِلّا تنظيمًا لطقوس العبادة هذه, ولبنى الفكر الديهن بشكل أوسع. 


١١-11١5 -البقرة/‎ ١ 

' - قارن: أدونيس» الثابت والمتحول, بيروت: دار العودة» /١ ء١ط ١91784‏ 707. وقارن الفكرة السابقة ب: فرنسوا زبال» تككوّن 
الكتاب العربي» ص ١١١‏ 

* - كلود ليفي شتراوس» مقالات في الإناسة» تعريب: حسن قبيسي» بيروت: دار التنوير» ط8١ء‏ 1941., ص 5١‏ 


”5 المرجع نفسه» ص‎ - ٠ 
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لقد أصبحت الخلافة هي المفهوم الجديد, والاسم الجديد, للسلطة التي استحدثها الإسلام» حتى 
صارت هي السلطةً 7" "وأصبحت السلطة عنقا باسم الدين. "7" وتحوّلت العصبيّة القبليّة إلى عصبيّة دينيّة 
فشكلت قوّة أعمق بكثير مما سبقهاء(" وتحوّلت ال"أنا" إلى ذات جماعيّة.29 تمثلء في هذا امجال» قوّة 
السلطة الدينيّة المركبة من جميع السلطات القديمة المتناحرة على السيطرة سابقّاء والمتآلفة حديئًا (وإن وقتيًا 
أو ظاهريّاء ولكنْ من حيث المبد! والبعد الديهئ)» التي تشمل القوّة السائدةً في أعلى تَحلياتها.0 إلا أنّ 
جوهر السلطة واحد, وإن اختلف تَظهُيُهاء فقد كانت الكثرة هي التي تسيطر. ومع مجيء الإسلام» أصبح 
الخليفة "مَنْ يريده الأكثر... وقد تحسّد مبدأ "الأكثر" في نظريّة الإجماع» وارتبط بجواز استخدام العنف بل 
القتل ضدّ الذين يخالفونه"(0) 

وهنا نتوقف قليلًا عند مفهوم الخليفة لتوضيح الصورة. فالخليفة يراد به "خليفة رسول الله"» منذ 
أيام أبي بكر الصديقء أوّل الخلفاء الراشدين» أي أنه الشخص الذي أعقب النبي في قيادة المسلمين 
والمؤمنين. ومع مجيء عمر بن الخطاب» صار امه "خليفة خليفة رسول الله"؛ فأرادوا اختصار المصطلح, 


' - أدونيسء الثابت والمتحول؛ ١١ /١‏ وما بعدها. 

' - الموضع نفسه. وفي هذا يقول ركي نجيب محمود: "فلقد يكون للأمير أو الوزير رأي» فيكون الويل لمن خالف... يجلس الأمير أو 
الوزير» ورأيه في رأسه. والسيّاف إلى جواره» ثم تَثْل المخالف بين يديه» وف مثوله هذا يكون الختام." (ركي نجيب محمود» تجديد الفكر 
العربي؛ بيروت: دار الشروق» ط4؛ ١591/8‏ ص 5") فالحوار لم تعرفه ساحة الأسلافء إِلَّا ما ندر» وف مواقف لم تكن تشكل خطرا 
على سلطة الحاكم. (المرجع نفسه. ص 5؟) فالأمر لذَّة للآمر أروع من كل لذّة. (المرجع نفسه. ص 58 ) والفكرة» عند العرب» ممزوجة 
بصاحبها وكرامته» ارفضها وترفضه معهاء واقبلها تقبله." (المرجع نفسهء ص 15 ) والخليفة التاريخي القديم (أو الأمير) نموذج السلطة 
العلياء يهب من شاءء ويمنع الخير عمّن شاءء بدون حساب. (المرجع نفسهء ص 75) 

ابن خلدون, المقدمة, ص 8ه ١‏ 

؛ - الخليفة يحكم باسم الشعبء ولكته "جاهز مسبَّقّاه بشكل أو بآخر» من حيث إِنَّه قرشي حكمًاء وعلى الناس أن يُبايعوى طوعًا أو 
كرمًا." (أدونيسء الثابت والمتحوّل؛ )١١5 /١‏ 

٠‏ - يقول محمد أركون: "إن الإسلام كدين وكتطبيق تاريخ كان قد ؤُلد نتيجة النضال الذي استبدل بالسلطات المبعثرة والمتنافسة المبنيّة 
على اللعبة الميكانيكيّة للعصبيّات القبليّة السائدة في الجزيرة العربيّة» سلطةً وحيدة مرتكزة على السيادة العليا للإله الواحد." (محمد أركون» 
مقال: السيادة العليا والسلطات السياسيّة في الإسلام, تعريب: هاشم صالح, الفكر العربي المعاصر» عدد 2.١98١ 2٠١‏ ص 17) 
: - أدونيسء الثابت والمتحول؛» /١‏ ه : فالخليفة "هو السيّد المطلق» والتمرّد عليه يعني وفمًّا للتقاليد التمدّد على الله." (هنري ماسّيه 
الإسلام ص 9454) 
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فصار "الخليفة". ولكنٌ هذه القيادة ليست مجرد قيادة زمنيّة» أي على مستوى الحكم والسياسة» بل كذلك 
على مستوى الدين» فهو ممثّل النون» ويح محلّه على رأس الناس» يقودهم لتنفيذ ما ورد في "الميفاق" الإلميّ 
الذي حمله النون لهم: القرآن. ويبهذا تكون له صفتان: صفة دنيويّة» وصفة دينيّة أيضًا. وهذا ما ربط السياسة 
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الإسلاميّة بالدين ربطا وثيقَاء فالإسلام دين ودنيا. 
ب - السلطة الدينيّة ومفهوم الزمن: ترتبط قضيّة السلطة» بناءً على النظريّة الي عرضناء» 
بمفهوم الزمن الجديد. ففي الجاهليّة كان الزمن» كما ذكرناء 0 من الشيلان المسعمة ها عل هبدأ 
الصيرورة حتميًا. ولكنء لتُركز أكثر: فالصيرورة والسيلانُ الدائم لا ينبغي أن يُفَهَما على أتمما متّصلان» 
أو بالأحرى متواصلان ومتفاعلان. إِتمما أشبه بالخطٌ المتقطّع ذي النقاط المتقاربة» بعضها إلى جانب 
بعضء» لذلكء» لسنا أمام تفاغْلٍ كينونة صائرة إلى الأمام. وبتعبير آخرء لسنا أمام زمن تقف فيه الذات 
لتواجه إمكانيّة المستقبل» فيسمّح لما هذا بأن تنمو أكثرء لأنَّ لحظة الآ لا تفعل إِلّا دورها السلي في 
الخظّ الزمئم الجاهل. فمفهوم الزمن يُلغي تحويل "المستقبل السعيد" إذا صم التعبير» ليُحِلَ محلّه مواجهة 
المستقبل المُعدم. فمفهوم الموت - الغياب كامن في لحظة الآق» ولا ينجّينا منه إِلّا تحقيقنا في الحاضر. 
يرتكز الزمن الجاهليَ» إِذَاء على الحاضر وحسب. إِنّهِ ينبوع الوجود, والشعور بالوجود» دون سواه. ولحظة 
الحاضر» تحملء في ذاتحاء بذرة المستقبل» ذلك أن العدمّ وإمكانات الغياب كامنة فيه» ولكنٌ الحاضر نفسه 
لا تنتفي فيه أخطار هذا العدم» لذلك فإنّ حمسن الآني الذي يخالطه حمسن الدهرء كامن في نواة الحاضر. 
وهذا المفهوم للزمن بل هذا الشعور به» يُلغيء بلا شلكٌء الآناتٍ المترابطة» فلا تتداخل» من تم الأبعاد 
الزمائيّة الثلاثة: الماضي والحاضر والمستقبل. 
مع الإسلام» تغيّر المفهوم الزمئن تغيرا جذريًا. لقد أصبحت بنيته بنية جديدة» غيّرت معها بنية 
التاريخ» ومفهومه أيضًا. صار الزمن يرتبط بمفهوم الوحي وبتاريخيّته. وكان للتاريخ المجريّ مدلولًا مهمًا. 
فزمن الوحي هو التعبير عن الفكرة المطلقة التي تتخطى مفهوم الإنسان والتاريخ معًا. هي بداية» أو» على 
الأقلّ» بداية الوعي بذلك. و"كلّ ظهور للفكرة الإلميّة هو ينبوع يقين. "7" إتّما الحضور في أعلى بحلياته. 
'فالوحي تأسيس للزمن وللتاريخ في آنء أو هو بداية الزمن والتاريخ. وهو لذلكء ليس زمئًا ماضيّاء بل 


' - أت ع126شث 2011120106 1انآ .60 :]نام تزع8 ,ع05]010 5م60[ .220 عك .10 ,)1112دكا ندل 21:016ط ع1 ,للد ه381 - ار 
5 ,1982 رعناوتطتة 151 
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الزماُ كلّه: الأمس والآن والغد؛ والآن والغد لا يكشفان عمًا يتجاوز الوحي» بل إتمماء على العكس» 
يشهدان له. الآن لحظة تذكيرء وكذلك الغد. فليس المستقبل عامل اكتشاف» بل حفظ واستعادة» وليس 
عام فقوت بن عاق لاي "ا 

لا يعود الماضي ههنا ماضيّاء بل يبقى حاضرًا في الحاضر والمستقبل» وكأتمًا هو مجموعة آناتٍ تُبنى 
عليها هيكليّة التاريخ» وعليها تقاس الأشياء. إِنَّهِ الزمن - الأصل. فالحاضرء بالنسبة إلى زمان الدعوة» هو 
الأساسء وهذا الحاضر هوء في ذاته» الماضي بالنسبة إلى كل ما بعده. بيد أنه لا يمكن أن يصير ماضيّاء 
لأنّه الزمن بأسره» أي أنّ مثل هذه الآن التي تمثّل ماضيًا بالنسبة إلى الحاضر» لا تُعيَبّر كذلك؛ لأتما هي 
النواة التي تنسحب على التاريخ كلّه وتيك تفدنيها تلقائئاء هر غير أن تتعير. 

وهذا الزمن الذي ندرس على علاقة بالله - الأصل. فالأصل هو القديم, لذاء فإِنّه الحضور المفارق 
الذي يمد الإنسانَ بكينونته» بمقدار اقترابه منه» ويكون الاقتراب عن طريق تنفيذ الشريعة - النصٌ. إِنْه 
أي الزمن الذي ندرسء آنّ واحدة» تبقى إيّاها أبدّاء فلا تصير شكلًا من أشكال الماضي» بل تظكَ الحاضر 
المنبئق من ماضٍ لا يبطل أن يكون حاضرًا. فالزمن الأوّل» زمن ما قبل الوحي» بالقياس إلى هذا الزمن» 
حادث كما الإنسان» أمّا هذا فقديم كالله. ومن المعروف أن القديم أبدي, لأنْ الله أبديّ» وهو كذلك» 
مثله أَزلح. فهو يحمل من صفات الله والله ثابت» لا يتغيّره ولا يزول. وهو "الصمّد".( لهذا السبب لا 
بمكن أن يتحوّل هذا الزمن إلى ماض. ويجب أن مير بينه وبين الزمن البشريّ غير الإسلام.7") 

هذا المفهوم الجديد للزمن أدّى إلى ترسيخ مفهوم زمِيَّ جديد في المجتمع العرنَ الإسلاميَ» منبثق 
منه» وقد قامت السلطة على أشاسة كما سنرى. 


' -أدونيس» الثابت والمتحول» 8/١‏ 

' - الآية: "قل هو الله أحدء الله الصمّد" (الإخلاص/ )١ - ١‏ 

" - يقول محمد أركون: "هكذاء فإنّ الإسلام المثالي... لا يمكن هو نفسه أن يُلغى أو يبطل. إِنّهء إذَاء متعال» (مفارق) وفوق - تاريخ." 
(محمد أركون» مقال: الإسلام, التارعخية والتقدّم؛ تعريب: هاشم صالحء مواقف, عدد 2.198١ :4٠‏ ص )٠١‏ 
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ج - الخليفة والسلطة الدينيّة: أثرت هيكليّة بناء الزمن الجديدة القائمة على الوحي وكلمة 
الله تأثيرا كبيرا في تحديد دور الخليفة الذي ينقّذ إرادة الله وكلمته.27 ولأنّ إرادة اللهء كالزمن - الأصل» 
سرمديّة؛ فإِنٌَ إرادة وجود هذا الخليفة كسلطة لاهوتيّة تشريعيّة» قدية, أبديّة. 
وتصير السلطة التي تتحدّد في هذه ال'أنا" الجماعيّة سلطة مطلقة» تتحرّك وتتفاعل مع غيرها 
بوساطة الماوراء. من هنا هيمنتها الكاملة. بحذا نفهم كيف أنّ حكم العرب لم يكن إِلّا بصبغة دينيّة(") 
كما يرى ابن خلدون» لأهم يس يستمدّون منها قَوْة سلطتهم وفاعليّتها. 
وف الواقع» إن البعد اللاهوقّ أدّى إلى برمجة السلطة العربيّة الإسلاميّة في مجال انطلاقها» وفرض 
ذاتما على السلطات الأخرى.(" فقد حدّد لما هيكلًا ميتافيزيقيّك تشرّع به على الأرض» قعّدت به طريقة 


' - يقول محمد أركون: "يلاحظ أنه منذ الخلافة... فإِنّ استراتيجيّات السيطرة وموازين القوى التي تمَيّىَ شروط الوصول إلى السلطة 
وممارستها كانت دائمًا قد فُهِمَت وفُيْرَت ضمن إطار شعائريّ ونظام معرقّ ذي تركيب ميثت." (محمد أركون» مقال: السيادة العليا 
والسلطات السياسيّة في الإسلام. ص 4 ه) ويقول محمد عمارة: "فوصف (خليفة الله)» المعبّر عن أن الخليفة يحكم بسلطان (الحقٌ 
الإى)... عاد إلى الظهور في الأدب السياسيئ بعد أن تحوّل نظام الحكم عن طبيعة الخلافة واقترب اقتراًا شديدًا من نظام املك (وذلك 
منذ حكم معاوية)." (محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّةء ص ؟2) ويدلٌ التطبيق الفعلئ في تاريخ الحكم الإسلامي» ولا 
سيّما في ظلَ الدول الشيعيّة» على ما نقول؛ وإن خالف المبدأ الأساسئٌ لمفهوم الخليفة الذي يرى له وظيفة دنيويّة - سياسيّة تُكمل 
عمل الني؛ دون النبوءة والألوهة. على أن بعضهم يخالفه هذا الرأيّ» كجرجي زيدان الذي يرى أن "الخلافة في الأصل منصب دي تولآه 
الخلفاء الراشدون لإتمام العمل الذي بدأ به النّ (صلعم) وهو نشر الإسلام, والجهاد في سبيلهء وكانوا يتولّون أمور المسلمين السياسيّة 
أيضًا لما يقتضيه الجهاد من الحرب وأسبابحا... على أَتُم كانوا يفعلون ذلك بصفة ديئيّة» أي أن كل ما يعملونه فإلى الدين ينتهي الغرض 
منه." (جرجي زيدانء تاريخ التمدّن الإسلامي, ؛4/ )٠١5‏ ويرى صبحي الصالح أن "الحاكم المسلم - بأيّ اسم يُسَمَى - يجمع في 
آن... سلطتي الدنيا والدين." (صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة» ص )١55‏ على أن محمد أركون يرى أن السلطة الإسلاميّة تستند 
كليًا إلى الدين: "وني كلتا الحالتين نجد أن السلطة الإسلاميّة تستمدٌ في الاستناد إلى السيادة العليا الإليّقه ذلك أنّ أعمالًا من مثل الرّكاة 
المطلوبة من المؤمنين» والاستنفار ضدّ المشركين (الجهاد)» والقانون الجديد للأسرة» والتبادل الاقتصاديّ والحياة السياسيّة... كلك ذلك كان 
قد قُدِّم وتمثّله المسلمون وكأنّه مبادرات آتية من الله مباشرة» الله الذي يريد أن يجعل من الإنسان "خليفته في الأرض"." (محمد أركون» 
مقال: السيادة العليا والسلطات السياسيّة في الإسلام. ص 47 -/1) 

' - ابن خلدون, المقدمة» ص .١5١‏ ويقول جرجي زيدان: "وإذا تدبّزت تاريخ الدول الإسلاميّة رأيت للسلطة تأثيرا كبيرا في طول 
بقائها وانّساع نطاقها." (جرجي زيدان, تاريخ التمدّن الإسلامي, 4/ )٠١5‏ 

' - هكذا نفهم فرض الجزية على أهل الذمّة» وتمجير عمر بن الخطّاب نصارى نجران» وغير ذلك. وقد قُدِّم دليلان لتسويغ موقف عمر 


ابن الخطّاب في الأمر الأخير المذكور: "من ناحية أولى إذا وّعت الأراضي فلن يبقى شيء لمن سيأتون بعدهم» ومن ناحية ثانية إِنَّ حماية 
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عملهاء ومعناها الجوهريٌ كسلطة. فالدين أعطى هذه السلطة هويّتها كما رأيناء وقوّة بقائهاء فصار لما 
عصّبًا وسبب بقاءٍ. إِنْ مشيئة السلطة العليا (الخليفة)» مستمدّة من مشيئة المطلق (الله)» وقوّتما تكمن في 
نما تحقّق إرادة هذا المطلق على الأرضء وتُبرمِج الأفعال» تناسب إرادةً الذات العلياء أو ال"أنا" الجماعيّة: 
وهي تنّجه إلى تحجيم المطلق في رموز منهج بحا المسلكيّة الجماعيّة.(') ويمكننا أن نحدّد المسلكيّة بالجدول 


الآ: 
سلطة الدين ال"أنا" الجماعيّة ا مجتمع اللاهوق 
ارا - الخلافة (رأس | - الذات التي تنصهر في 
- تطبيق القرآن السلطة) الفهوم اللأهوي 
الخصائص |- برمجة المسلكيّة الأرضيّة | - السلطة الأرضيّة | - فقدان الفرديّة في إطار 
للوصول إلى سعادة المطلق | التي تطبّق إرادة | التكثّل السلطوي 
(الجنة) الأصل - المطلق. |- التواجد الميتافيزيقيئ 
- الغيبيّة - التوكيد على | على الأرض في صور أو 
- عَحورَُ السلطة في قالب | الوجود الميتافيزيقي | تمثّلات 
روحان ينزع إلى المطلق ١‏ | في الأرض - تحؤل الوجوديّة إلى 
روحانية غيبية 


الحدود يلزمها محاربون ومال» وللتعويض عليهم لا يجب السماح هم بالتمركز في الأرض. هذه وجهة نظر دوليّة تنذر بتملّك حصريّ 
للثروات من قِبَل السلطة (كذا) وبتشكيل جيش يرتبط بما مباشرة." (فرنسوا زبال» تكوّن الكتاب العربي» ص )١5 - ١8‏ 
' - يروي صبحي الصاح نقلاً عن الإمام الشافعيٌ قوله: "لا سياسة إلا ما وافق الشرع." (صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة ص 4 5؟) 
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إن السلطة الجماعيّة الجديدة سلطةٌ قمعيّة في المقام الأول» لأتما حاربت بالقوّة» والقوّة نمط تعامّل 
السلطة مع الآخر السلطات القديمة السائدة.7') فصراع بعض أشراف قريش مع النم هو نتيجة إحساسهم 
بسلطة تمدّد وجودهم كسلطة وكقوة»(" بِعَضّ النظر عن نوعيّة هذا الصراع (اجتماعيت» سياسي» ديؤن...). 
وتظهر قمعيّة أشراف قريش» من جهة أخرىء في كونها أجمعت على قتل النيّ محمّد» عندما عجزت عن 
استمالته»(") وهو فرد من أفرادها. ويُظهر هذا الإجماع إلى أيّ حدّ كانت القوى الفاعلة اقتصاديًا وسياسيًا 
في تلك القبيلة (كما في غيرها) ترفض أن كس سيادتما بأئن شكل من الأشكال. وكان أن تناحرت 
السلطتان: سلطة النئ وسلطة قريش في حرب تُتيح البقاءَ للأقوى. وما لبث رد فِعل السلطة الجديدة أن 
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ظهر عنيمًا جداء وراح يتجلّى شينًا فشيئًاء وكان أل ظهور له كقوّة في معركة بدر؛( ثم تتالى في محاولة 
إزالة كلك الوجوه الدخلة على هوك حتى انتصر وا م)ء حصن السلطة السائدة» 
وهدم الأصنام؛ وفرض مبادئه الميتافيزيقيّة والسياسيّة. إِنّ صراع الإسلام والوثنيّة العربيّة هو صراع الشرعيّة 
والسلطة الوجوديّة» من أجل فرض قيم أيديولوجيّة جديدة» ماورائيّة الشكل» ولكن سياسيّة المويّة ايضّاء 


١‏ - ذلك بناءً على آيات عديدة وردت في القرآن الكريم» منها: لإوَقَاتلوا في سَبِيلٍ الله الذين يُقاتِلوكُم... وَافْعُلوهُمْ حَيْتُْ تقفتموهُم...4 
(البقرة/ )١9١ - ١5٠‏ و:إقاتلوا الذين لا يُؤْمنِونَ بالله وَاليوم الآخرٍ ولا يُحرَمونَ ما حَرّمَ الله وَرَسولُُ ولا يَدينونَ دين الحيّ مِنَ الذينَ 
أوتوا الكتات حت يُعطوا الرْيَة عَنْ يَدوَهُمْ صاغروت. 44 (التوبة// 1) 
' - يقول محمد أركون: "كان فتح مكة (وفيها قريش) يُعَدّ أمرًا سياسيًا لا بل منه؛ ليس فقط من أجل تصفية الأوليغارشيّة القائمة فيها 
والمنذرة بالخطرء وَإِنا أيضاء وخصوصًا من أجل أن يضمن "للمسلمين" قاعدةً أرضيّة مقدّسة تبقى المدينة بدوتما مسطّحًا أرضيًا وسياسيًا 
هئنًا." (محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص )١514‏ 
' - اليعقوي» تاريخ اليعقوبي. ؟/ ."١‏ وقارن: الطبري» تاريخ الأمم والملوك, بيروت: دار القلم (عن المطبعة الحسينية بالقاهرة)» ط١»‏ 
؟/ 310 وما بعدها) من هناء نجد مقولة مصطفى حجازي "العنف هو آفة المجتمع المتخلّف" (راجع: مصطفى حجازيء التخلف 
الاجتماعي طن 80 مشيحة اجدا. ف"علاقة الإنسان بالسلطة في المجتمع المتخلّف» وعلاقة هذه به خاصّة جدًا. السلطة لا تعرف 
من أسلوب 0 سوى الإرهاب والقمع» سوى الإخضاع دون حدود"”؛ (المرجع نفسهء ص 8١؟)‏ لأتما "تخشى المواطنيّة (من مُواطِن) 
التي تعبّر عن ذاتماء تخشى المواطنيّة التي تُنزها من مكانتها الجبروتيّة إلى مستوى اللقاء الإنسان”." (المرجع نفيه ص 4 )7١‏ 
٠‏ - راجع: 0 تاريخ اليعقوبي» ؟/ 45 وقارن: فرحان صالم, اادّيّة التاريخية والوعي القوميّ عند العرب. ص 37 وما بعدها. 
- لم تكن معركة بني النضير» ثم ببي قريظة» فبني المصطلق, فببي قينقاع» من أجل الدفاع عن الحقّ وحسبء بل كانت أيضًا من أجل 
إزالة الخلايا غير الإسلاميّة من حقل وجود قوى المسلمين. ولا ننسى أن النهيّ أراد» في يثرب» أن يؤسّس لنواة مجتمع إسلاميّ يبني على 
أساسه المجتمع الإسلامي خارج المدينة المنورة. (راجع في هذه الوقعات: اليعقوبي, تاريخ اليعقوبي. ؟١/‏ 19, 8ه., 7ه, 55 0ه) 


ه١‎ 
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خارج مُفارق» يحذَّر كينونتهاء ويقعٌّد سبب وجودها. فمن الخطإ اعتبار تحربة الإسلام التأسيسيّة والمشروع 
الإسلاميّ تحربة تأسيسيّة ومشروعًا فقهيّاء على المستوى المثاليّ واليوتوي فقط ١7.‏ فحروب الردّة التي قامت 
بعد وفاة النئّ دليل على بقايا السلطة القديمة التي لم تكن قد خمدت ماما بعد, إِلّا أكما كانت أضعف من 
أن تحدم الميمنة السلطويّة الجديدة. 

د - القرآن والسلطة الدينيّة: القرآن هو قاعدة هذه السلطة الجديدة» ونواة معياريّتها 
المعرفيّة.") إِنّهِ "الينبوع الأول لليقين»"7) و"العقيدة التي... تقلت من غير مَساس. 7؛) وهو يضمن بقاء 
السلطة. ويعلل وجودها من خلال ربطها بالمطلق» وا ميق مفهوم جديد للزنمن وللتاريخ, أتينا على ذكره» 
يمنح هذه السلطة مناعتهاء ويمَأسِسها في كينونة لما معي عال. من هنا فهو الأصل المفروض فَلِيا (من 
قبل)» وعلى الكك أن يتّبعوه» وإلا فقدوا حقّ وجودهمء لأحمم سوف يشكلون قوّة مواجهة للسلطة 
القائمة.(*) وهنا تنجلّى دقّة المفهوم الإسلامين الذي سيأخذ به الفكر الاعتزال: فيما بعد: الوعد والوعيد 


ويقابله مفهوم الترغيب والترهيب (وسندرس مدلولاته البنيويّة). 


' - يقول محمد أركون: "إن التجربة التأسيسيّة قد استخدمت الأنواع نفسها من التمثيل والمقاربات (التحالف مع الكائن المطلق - انتظار 
النجاة - المطالبة بالعدالة -- الحفاظ على الكائن الإنساف...) وقوى الديالكتيك التاريخي -- الاجتماعي نفسها (أقليّة مبدعة إيديولوجيًا 
ضد أوليغارشيّة سياسيّة - دينيّة) مثلها في ذلك مثل كك الحركات الكبرى في التاريخ» التي أسّست أملًا جماعيًا. لطأ كبير إِذَاء أن 
نتحدّث عن خصوصيّتها (خصوصيّة التجربة التأسيسيّة محمد) إذا كان المقصود بالخصوصيّة إرجاع التجربة إلى جوهر أو ماهيّة ميتافيزيقيّة 
أؤلية لا مَل (أو لا علاقة لها بأيّ شيء آخر)." (محمد أركون؛ مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص )١59‏ 
' - يقول محمد أركون: "كل كلام الله الموحى به للنوم (كذا) قد جُمع بأمانة وصدقء ثم ثبت كتابيًًا في الجسم المكوّن في زمن عثمان» 
بعد وفاة الني بخمس وعشرين سنة. تلك هي الأطروحة الرميّة وليس من المسموح إلقاء أق شبهة عليها." (محمد أركون» مقال: الإسلام 
والعلمانيّة ص 78 )١5-‏ ويقول صبحي الصالح: "وما نحن بحاجة إلى الإفاضة في ما للقرآن نفسه من مكانة لا تُسامى في التشريع؛ 
فهو كتاب الله ووحيه المبين» أنزله على قلب رسوله للتعبّد به وللتَفقُه فيه وللعمل بما جاء فيه." (صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة. ص 
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٠‏ - يقول أحمد أمين: "تقضي تعاليم الإسلام بأنّهِ إذا أراد المسلمون غزو بلد وجب عليهم, ولا أن يدعوا أهله إلى الدخول في الإسلام» 
فإن أسلموا كانوا هم وسائر المسلمين سواء... وإن لم يُسْلِموا دَعَوهم أن يسلّموا بلادهم للمسلمين يحكمونماء ويبقوا على دينهم إن 
شاءواء ويدفعوا الجزية... وإن لم يقبلوا الإسلام ولا الدخول تحت حكمه ودفع الجزية أُعلِنّت عليهم الحروب وقوتلوا." (أحمد أمين» فجر 
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تفرض قاعدة المعرفة الجديدة (القرآن) الخضوع المطلق للسلطة الغيبيّة المفارقة("2 التي حلّت محك 
القدر (أو الدهر). ويحيل هذا التَمَأْسُّس الجديد الذات الفرديّة إلى نواة ترفد بحيويّتها حيويّة بقاء المفهوم 
الجديد اللاهوق الذي بات يشكّل جوهر كينونة الذات الفرديّة. "والشريعة الإسلاميّة أو القرآن» لا تقترح 
وصفة سحريّة لحكم إسلاميّ مُرْضٍ كليّء أو لتنظيم اجتماعئ متناسق. بل تكتفي بقوانين إقطاعيّة» وتقدّس 
أنواعًا من البنيويّات السياسيّة والاجتماعيّة التي تمّ تحاوزها (في زمننا هذا) أو في أحسن الحالات تحسّنها 
بعض الشيء» وتحث؛, كما كل الديانات الخلاصيّة وغيرهاء على التصرّف باعتدال ومحبّة بالمكاسب التي 
تؤمّنها السلطة والوفرة. "7") 

ذابت الفردية التي كان ا أثر في الذات الجاهليّة» وتلاشت في إطار التكثّل الجماعئ والسلطويّ 
الإسلامي. لم تعد السلطة مستمّدّة من الداخل» بل من الخارج. لم يبقَ لما مدلول أرضئ محضء بل مدلول 
مفارق. 
* - تدمير البعد الأرضي لحساب البعد الديني: 6-6 المفهوم المعريَ الجديد للسلطة الجديدة في البعد 
الميتافيزيقيت» فتحوّل الإنسان إلى إسقاطٍ لصورة الذات الإلهيّة في بلي إرادتما: الإنسان حَلَفٌ لله على 
الأرضء ملّكه كل شيء ليعبده» ويعترف بجميله. إِنّه ملجأه الوحيد, لا ملاذ إِلّا به» ولا خلاص إِلّا على 
يده. سقطت الذات أو مبدأً الفرديّة (أي ما يتعلّق بمفهوم الفرد كذات ف المجتمع أو في الوجود, مستقلّة) 
لتنمو مكانه الذات الخارجيّة الغيبيّة (المطلق» أو الله)/ حوّل المفهومٌ الديئم الجديدُ الأرض إلى "مزرعة 
للآخرة", على حدٌّ تعبير الغزالي ٠١/(‏ م - ١١١١‏ م). لقد أعدمت السلطة الجديدة التي احتلّت 


الإسلام, ص 5 - 85 ) بهذا نفهم كيف كان هدف السلطة أن تصهر قوّة غيرها في ذاتماء لتمتدٌ وتكبر» وأن تُزيل المعارضة التي تقوم 
بوجههاء وتشكل خطرًا على بقائها كسلطة. 

' - يقول فيليب حتي: "الإسلام دين الخضوع لإرادة الله." (فيليب حتي وآخرون, تاريخ العرب (مطوّل)» ص 175. وقارن: شوقي 
ضيف العصر الإسلامي.» ص )١١‏ 

' - مكسيم رودنسونء مقال: هل استفاقت التماميّة الإسلاميّة؟ - بين الجاهليّة والتتحديث؛ جريدة العمل؛ الخميس ‏ كانون الثاني» 
١0‏ 

* - جاء في القرآن الكريم: ومن 1 يَحْكُمْ بما أَنْرَلَ الله فَأُولَِكَ هُمْ الكافِرون.4 (المائدة/ 44) وظأومَنْ يكن بما أَنْرْلَ الله فَأُولَيِكَ هه 
الظالمون»» (المائدة/ ه؛) و: ظأومَن 1 يَحَْكُمْ بما أَنْرَلَ الله فَأُولَيِكَ هُمْ الفاسقون.» (المائدة/ 410) 


ه١‎ 
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مكان السلطة القديمة الأرض» كما رأيناء أو بالأحرى طمست معالمها العاديّة ومعناها الأونطولوجي» 
لتجعل البعد الديد - الغيون أصلًا للكينونة والوجود. 

مع الإسلام» انقسم الوجود قسمين: وجود زميّ - تاريخي» ووجود لازمئ» مطلق» سرمدي. أما 
الأول فهو العالم. وهو ناقص» يتسرّب إليه الفساد باستمرار؛ ونعني بالفساد هنا ما يشبه العدم» أي ما 
يتلازم ومفهوم النقصء وما يُناقض لكمال. والتاريخ حقل لتحقيق هذا العالم في إطار الزمن. لذلك» ليس 
من الممكن أن يحقّق الإنسان ذاته في - العالم» ووظيفة العالم أن يهيّى الذات للدخول إلى الوجود الثاني 
الذي يتصف بالكمال. أما هذا الوجود الثاني فهو ما وراء الحياةٍ والتاريخ, أي ما وراءَ الأرض. هناء لا 
يمكن» بشكل من الأشكالء أن يتسلاب الفساد. فهذا المكان لا يصل إليه إِلَّا مَن أكمل جحربته الدينيّة 
ونال حظوةٌ عند الله يُكاقأء بنتيجتهاء في الجنّة» حيث السعادة الأبديّة والارتياح التام. العالم» إِذَّاء مع 
الإسلام» حقل للتجربة» وكشف حك الخضوع, وإظهار للخير والشر في ضمير الإنسان. إِنّه أشبه 
بصورة الغربال» بمرٌّ من خلاله مَن نقيت نفسّه وحسث. 

من خلال هذا المنظور, 1 أن نقول إِنّ البعد الجاهليع - الأرضين تحوّل إلى بُعد ديه مفارق. 
ضارت الوجودية القدعمة روحائية تمتك وقاسس. لقد أعيمَتِ الذاث الفردية. ق هيمتة الذات المطلقة؛ 
وتحوّلت الشخصانيّة (أي مفهوم الشخصيّة الفرديّة وال"أنا") إلى ملمح من ملامح الألوهيّة» فصارت الروح 
هي الحرّك الأول للاندفاع الأرضئٌ 

9 المفهوم الزمئ الجديد قابل لأن يكون منطلقًا لجميع الاتحاهات الجديدة في مجتمع السلطة 
الإسلاميّة. الزمن الصائر هو الزمن التاريخيت» كما رأيناء وهو مخلوق» حادث, ناقصء لا علاقة له بصفة 
المطلق. إِنّه ليس شكلًا أوليًا من أشكال الأبد» بعكس زمن الوحي الذي هو الشكل الأول لأنّه زمن من 
لدن الله. لقد أصبحت أرضيّةٌ الأشياء اقتراتما من اللامادّة» من المُدرّك 0 بمعنى آخرء تَحَدّد معناها 
انطلاقًا من الاعتقاد بروحانيّتهاء لا بماديّتها. ألغيت المفاهيم الماديّة - الظاهريّة (المتعلّقة بالظاهرة بمعناها 
الوجوديّ) لتحل محلّها المفاهيم الروحيّة. 


ان 
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انطلاقًا من هذا المفهوم, لم يعد للحرب مدلول ماديّ. صارت جهادًا مقدّسًا.(') وانطبعت السلطة 
السياسيّة فيها بطابع دين ولع ا ام ويرك موز رار با رما بيد 
هدف الإنسان أن تنتصر قبيلته لكي تو وَكُد على حقّ بقائها وديمومتهاء بل أن يسود دينه. لأنّه إيديولوجيا 
منرّهة» يستمدٌ منها الوجود الأرضئ معناه. لنقرأ هذه الآيات القرآنيّة الكريمة» على سبيل المثال: 
- ولا تقولوا لِمَنْ يُقَقّل في سبيل اللو أمواث» بَلْ أحياك. وَلَكِنّكُمْ لا تَشْعرون. #4 (") 
- «ولدن قم في سبيل الله أو مم لمغفرة من اللو ورحمة منَا يجمعون.074) 
- 8 ولا تَحْسيّنٌ الذين قُتِلوا في سَبِيلٍ الله أَمُوانَاء بل أَحياء عِنْدَ رَِمْ يُررّقون."04*) 
لم يعد الموت هنا مونًا. إِنّه حياة في ما أسميناه "الوجود الثافي". وتنفيذ لتجربة الخضوع في أسمى 
معانيها: الاستشهاد (الشهادة وتحقيقها). انطلاقًا من هذا المنظور» تنتج قيمة الدين الإسلامي عن أنما 
أعطت الإنسان أملًا بالخلود» فحمّقت له أقصى طموحه؛ وقوّت بذلك اندفاعه إلى القتال» بعد أن زالت 
تلك المرارة التي غشيت الفارس الجاهلين» وبات الفارس "يتكسر باسم الله."00) وتظهر قيمة الدين أيضًا في 
َرجحَة المسلكيّة الأرضيّة» وتحويل الذات العربيّة ككك» من ذات مفسّخة. أو من سلطات متفرّقة تتناحر 
وتتنازع» إلى سلطة واحدة الطبيعة» كبيرة» تحاول أن تجمع الكل تحت لواء عقيدتما لتوحيد المويّة | 
الإطار المكان الواحد. من هنا نزلت آياثُ تماجم غير المسلمين» ثم الوثنيّين (المشركين) والنصّارى واليهود 
والأحناف: 


١‏ - هذا واضح في أقوال القرآن الكريم. مثلًا: «إقاتلوا الذين لا يُؤْمنِونَ بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرَمون ما حَرّمَ الله ورسوله. "4 (التوبة/ 
5) وف مسألة الجهاد بالتحديد, يمكننا أن نقول إِنّ المؤرّخ الإسلامئ قد أرجع "حركة الفتوح الإسلاميّة إلى قوى إِطيّة تدخّلت لمعالجة 
المقاتل المؤمن كما تدحّلت من قبل في انتصار الرسول بقوّته المتواضعة على قوى الوثنيّة المتفوّقة في شبه الجزيرة العربيّة." (إبراهيم بيضون» 
ملامح التيارات السياسيّة في القرن الأول الحجري» بيروت: دار النهضة العربيّة» 15914 ص 74) فالمقاتل العري في زمن الفتوحات 
العربيّة مسيّّسء يحمل قضيّته وليس منّدًا بالإكراه. (المرجع نفسهء ص 9") وقد نتج عن تمحوّل الجهاد إلى "جهاد سياس" خلق عداوة 
بين مكة والمدينة. (طه حسين, في الأدب الجاهلي» القاهرة: دار المعارف» ط ١٠١‏ ص )١١8‏ 
' -البقرة/ ١١4‏ 

- آل عمران؟ /اه١‏ 

- آل عمران/ ١59‏ 

- أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص ١8‏ 
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- ومن ارتَضى غَيْرَ الإسلام دينًا فَلَنْ يُقْبَلَ منْه وَهْوَ في الآخرّة مِنَ الخاسرين. 4(" 

- وَقَاتِلوهُمْ حَيّ لا تكون فِتَنَةٌ ويكونَ الدينُ لل مَإِن انْتَهُوا قلا عذُوانَ إِلّا عَلى 

الظالمين. 74" والفتنة هي الشرك» وقد اشتهرت به الوثنيّة. 

- هومن يَرْعَبُ عَنْ مِلَة إبراهيم إِلّا من سَفَهِ نَفْسِه وَلَقَد اصْطْفَيناهُ ي الدنياء وَإِنَّهُ في 

الآخرّة لَمِنَ الصالحين. إِذْ قال رَيُهُ: أُسْلِمْ قَالَ: أُسْلَمْتُ و العالّمين. وَوَصّى ا إِبْراهِيمُ 

تيه وَيَعْقوبُ: يا بُهَمَ» إِنَّ الله اصطفى لم الدّينَ قَلا عَوّنَ إلا وَأَنْكُمْ مُسلِمون. 74) 

3 تكن تَرَضى عَنْكَ اليَهودَ ولا النصّارى حي تَتِّعَ مِلَّعَهُمْ. ل إِنَّ هُدى الله هُوَ الهدى, 

وَلينِ انبَعْتَ أَهْواءَهُمْ بَعْدَ الذي جاءك مِنَ العِلّم ما لَك مِن الله مِنْ وَل ولا تصير. #(؛) 

ا الدين الإسلامئّ معي جديدًا للمجتمع. إِنْهه كسلطة دينيّة» المنبع الأول والأخير لجميع 

التشريعات الأرضيّة. 7" بتعبير آخر» "الإسلام نظام كامل يشمل الدين والدولة معًا."7) إِنّه ليس الدين - 
الدولة فحسب» بل أيضًا الدولة - الدين» ومن هنا فَوْة سلطته وشموطا. فالإسلام دين» ولكنه "نضا 2 
عاليية الأشامية جماعة تحدّد باسم الدايخ لكاة عضو فيها ولجميع أعضائها على السواء شروط الحياة 
وقواعدها. "7" إِنّهِ الدين - الجماعة. وانطلاقًا من هذاء فهو إيديولوجيا مفارقة» تمَنَهج الطاقة البشريّة 
بحيث تفعل انطلاقًا من قواعدها ومؤسّستها. ولعلٌ نظام الحرب والتجنيد أوضح صورة لحركة السلطة الدينيّة 
التي حلت محل السلطة الأرضيّة الوجوديّة. فللتشريع الإسلامّ وظيفة تتعلّق بالوعي» حتى نجد هذا 


- آل عمران/ 6/ 
' - البقرة/ ١9‏ 
٠‏ -البقرة/ ١58-41.‏ 
٠‏ البقرة/) ٠٠‏ 
٠‏ - يقول محمد مهدي الآصفي: "الحاكميّة المطلقة في حياة الإنسان المسلم لله» سبحانه وتعالى» وحده, له الحكم؛ وله الأمر في كلّ 
شيء من حياته. وليس لأحد غيره سبحاته حقّ الحكم في حياة الإنسان بغير ما حكم الله." (محمد مهدي الآصفيء الاتجاهات والملامح 
العامّة للنظام الإسلامي, بيروت: دار الزهراءء ط١ء‏ 191/7 ص 75 -7107) 
- صبحي الصالح, النظم الإسلاميّةه ص هه 
- المرجع نفسه» ص 5ه 
 *‏ راجع في النظم الدفاعية: المرجع نفسه؛ الباب السادس. 
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ينعكس هذا الوعي في مسألة الجهاد المقدّس. ويوضّح حسين مروّه جيّدًا هذا الأمر بقوله: "فإِنٌ ذاكرة 
الجاهلن الذي دخل عصر الإسلام» تبقى ذاكرته جاهليّة حتى تتأصّل لديه ذاكرة إسلاميّة من نوع جديد. 
من هنا نقول إِنّ الوجهة الوظيفيّة للتشريعات التي نتحدّث عنها هي أن توَكّد في وعي الإسلاميّين الذين 
بمارسون عمليّة الانتتشار تحت راية الإسلام» فكرة هذه الممارسة» أي "نظريّتها" التوحيديّة. و"نظريّتها" هذه 
تتقوّم بما يلى: ١‏ - القتال من أجل المؤسّسة الواحدة الجامعة» بدلا من حروب التَّفْتيت والإبادة القبليّة. 
؟ - الحرب لتنمية القدرات البشريّة وتوسيع مجالات نشاطها العملىٌ) بدلا من استهلاك هذه القدرات 
وهدر إمكاناتما في نزاعات الثأر والانتقام والأسريّة والعشائريّة. * - تحويل الثأر من كونه حمًا للفرد أو 
للقبيلة إلى كونه حقًا للمجتمع ولمؤسّسته الواحدة الجامعة. » - تغيير مفهوم الثأر من كونه انتقامًا فرديً 
أو أَسَرِيََ أو عشائريًا إلى كونه عقوبة للدفاع عن مصلحة المجتمع بإطاره العام المشترك. ه - تبعًا لكل ما 
تَقَدّم شرّعّت الحرب المنظّمة كأداة إِمّا لتوسيع سيطرة المؤسّسة الاجتماعيّة والسياسيّة والإيديولوجيّة» أو 
ناي هده اللي "ا 


:1 طم 


َيّمنة البُعد الدينّ علاقة لا تنجرأ بمفهوم السلطة المطلقة ذات الطابع الميتافيزيقين. وخطب الخلفاء 
الراشدين أكبر دليل على ذلك. قال أبو بكر (*/اه م - 584 م) في خطبة البيعة: "أيّها الناس» إِنّْ قد 
وليث عليكم ولسث بخيركم؛ فإن أحسنث فأعينوني» وإن أسأث فقوّموني... أطيعون ما أطعث الله ورسولّه» 
فإِنّ عصّيته فلا طاعةً لي عليكم.'7) فالطاعة ليست للخليفة» بل لله. لأنّ الخليفة يحمّق مشيئة الخالق» 


ويطيع أوامره.7") ومن هنا سمته الدينيّة التي يتَصف بما. 


' - حسين مروهء النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة, /١‏ دهم 

' - صبحي الصالح النظم الإسلاميّة» ص ١554‏ (نقلا عن سيرة ابن هشام). 

' - ذكر ألبرت حوران كلامًا مهما على الخلافة عند أهل السئّة, لا نجد مانعًا من ذكره هناء لأنّه يتعلّق بما نقول. قال: "أما أهل السنّة 
فإِهُم قالوا بانتقال سلطة محمد إلى الخلفاء من بعده» أي إلى أولئكٌ القادة الذين بايعتهم الجماعة» فخلفوا النهن» لكن في جزء فقط من 
وظائفه وصلاحيّاته. إذ إِنّ السيادة الحقيقيّة في الأمّة ما هي لله؛ بمعنى أنّ الله ليس هو مصدر كل سلطة فحسبء بل الممارس لتلك 
السلطة. فالحكام كسائر الناس» ما هم بفاعلين مستقلّينء إِنا هم وسائل الله في عمله... ولم يكن للخلفاء نظرياء قدرة الله على سَنّ 
الشرائع» ولا وظيفة النون في إعلانما؛ وما كل ما في الأمر أنّ الصلاحيّات القضائيّة والتنفيذيّة قد انتقلت منه إليهم. فكان على الخليفة» 
في الاعتقاد السائد» أن يقود الجماعة في السلم والحرب» ويستوفي الأموال الشرعيّة» ويشرف على تطبيق الشرائع؛ وهوء فضلا عن ذلك» 
إمام الصلاقٍ» وعليه أن يكون متضْلَعًا في (كذا) علم الشريعة ومؤْمّلَا لممارسة الجهاد. فهوء بمذا المعنى المحصور فقطء خليفة الرسول. إلا 


/اعه 
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لقد تحوّل المجتمع العريّ إلى كتلة سلطويّة شرعيّة. "صارت الأمّة إسقاطًا لاهوتيّاء أي أتّما تحولت 
هي أيضًا إلى تحريد غين. ١"‏ من هناء تحوّل المجتمع؛ كسلطة جماعيّة» إلى سلطة غيبيّة - شرعيّة. لقد بات 
مقياس الصلاح مقدار بذل الذوات الفرديّة جهدها في سبيل تحذير السلطة الجماعيّة» ف"الناس عهد أبي 
بكر وعمر (51 م - 544 م) لم يكونوا ينظرون إلى كثرة صلاة الرجل وصيامه؛ وما ينظرون إلى جهاده 
وسابقته في الإسلام."7") كان تأسيس البعد الدي على أنقاض البعد الأرضين منطلِقًا من تأسيس سلطة 
جماعيّة كبرى» تستمدٌ ملامحها من الماوراء. 
4 - تأسيس الدولة أو الذات الكبرى/ احور التنظيمي لهذه الذات: تأسّست في ظل الحركة السلطويّة 
الجديدة ذات كبرى» هي الدولة. انصهرت الذوات الجماعيّة الجاهليّة التي كانت كل واحدة منها تشكل 
حورًا سلطويًا منفردًا في اتحاد سلطويّ كبير» أسّس مفهومًا جديدًا للذات الجماعيّة» وتجَّى من خلال مفهوم 
الذات الكبرى. 

كان المحور السلطويّ الجديد محورًا تنظيمياء بمعنى أن التنظيم الداخلئ كان أساسًا لبقاء الذات 
الكبرى. وانتقل البعد التنظيمئ الجديد من معناه القبَل الضيّق» إلى معناه الدويّ الواسع. ف"الإسلام, في 
جوهره ومحتواه الواقعئ» بل في شكله الديد ومفاهيمه الميتافيزيقيّة والمثاليّة كذلكء» كان استجابةً موضوعيّة, 
مباشرة حيئًا وخفيّة حيئًاء لما كان يقتضيه مجتمع الجاهليّة من تغيير تاريخئ. "7" لم يعد التنظيم الجديد مرتبطًا 
بالقبيلة كوحدة سائدة» بل بالدولة الجماعيّة التي تتألّف من عناصر القبيلة» ومن هذه الذوات الجماعيّة 


أنه حتى في هذا المعنى» لا غنى للجماعة عنه, كحاكم بحقّ إِطيَ يتولّ» مبدئيّ أمور الجماعة بكاملها. لذلك إِنّ معظم الفقهاء؛ إن لم 
يكن كلّهم قالوا بأنّ وحدة الأمّة تستلزم وحدة السلطة السياسيّة." (ألبرت حوراتي» الفكر العربي في عصر النهضة:؛ تعريب: كريم 
عزقول» بيروت: دار النهار» ط", 2١51/17‏ ص )١5- ١5‏ وقارن ما جاء في القرآن الكريم في: النساء/ 59. 

' -أدونيس» الثابت والمتحول, /١‏ 9ه 

' - محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص .١17‏ وجاء أيضًا: "نموذج العمل التاريخي "الإسلامي" 
كان قد فرض بالشكل الكافي من الرضوخ والرسوخ على جماعة المعتنقين (للدين الجديد)» لدرجة أنه قد أتيح (لعقل دولة) ماء متجاوز 
للروح القبليّة أن ينتصر -- تحت اسم الخلافة - على النظام القديم للعصبيّة وللأنساب العربيّة." (الموضع نفسه) ويذكر صبحي الصالح 
أنّ النهن قد أرسى خطًا سياسيًا يسمح للخلفاء الراشدين أن يؤكدوا على... "أنّ الولاء للأمة يحك محا الولاء للقبيلة." (صبحي الصالحء 
النظم الإسلاميّة. ص هه )١‏ والدولة في الإسلام ترتبط ارتباطًا عضويًا بمفهوم الأمّة. 

' - حسين مروّه, النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة, /١‏ ١م‏ 


/ه5 
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كلها. صار تنظيمًا داخلياء يتحقق فيه تخي البعد الشرعيي كعنصر غيي يك المسلك الأرضئ في منهجية 
تنظيميّة معيّنة. !"ا 

كانت هذه الذات الكبرى توكيدًا على الوجود الميتافيزيقئ» تستمدٌ دستورها من القرآن. وإذا ما 
نظرنا إلى مقوّمات الدين الإسلامي الذي يُعتّر قانون دولة» وجدنا أنه يفرض على الأشخاص أعمالا 
جميعُها ذات توجّهات دينيّة؛ ولكنّ الحال هنا اختلفت كليًّا عن الجاهليّة. ذلك لأنّ خضوع القبيلة لسلطة 
غير سلطتها كان, في الجاهليّة» مقن حتى تستردٌ قوّتماء فتستردٌ حريّتها. مع الإسلام كان الخضوع مستديماء 
فلا حرية تصف للذات المفردة او الجماعيّة» بل تتصيّفان وفمًا لما تفرضه مصلحة الذات الكبرى.(" ولمسألة 
الخضوع الإسلامي في الدولة علاقة بنظريّة المعرفة في الإسلام؛ وبمسألة التسليم والعقيدة. فهدف امجتمع 
المسلم أو الدولة الإسلاميّة» هو ربط العالم الأرضي بالمطلق» حيث بمارس الإنسان - الطين أعمالًا ترفع 
من شأنه ومن شأن عالمه» ليبلغ أصفى درجات الوجود. "إن المقارنة» ثم“ التفصيل هكذاء يسمحان برؤية 
العلاقة الداخليّة بين عالم الإسلام "الميتافيزيقيَ" وعالمه الواقعئ» وبرؤية هذه العلاقة ذاتما تصل بين التوحيد 
كمفهوم إِيمانّ خالصء والتوحيد كإطار اجتماعيّ لعالم الإنسان - الطيذئ (البشر)» ثم رؤيتها علاقةٌ تشدّ 
برباطها الخفي عالم الإنسان - البشر هذا إلى وحدة العالم -- الكلّ. ولعلّ التمييز الذي يرفع "إنسان" 
القرآن؛ ابن الطين الأرضي» إلى ما فوق الملائكة وسائر الكائنات المخلوقة» وإلى كون "ما في السموات 
وما في الأرض" مُسَخَرًا له حسب النطق القرآن: - لعل هذا التمييز كان وجهًا من التعبير عن هذا الربط 
بين عالم الإنسان ووحدة العالم."27) 

تحوّل المعيار الجديد للتكوين البنيويّ الجماعيئ تحوُلا جذريًاء من حيث المفهوم. فالذات الكبرى 
ذات عصبيّة إلى أبعد حدّء أخطر وأعظم بكثير مما كانت عليه في الجاهليّة. وقد تَشَكُلَ محور العصبيّة 


' - يقول فرنسوا زبال: "لقد كان الإسلام محاولة توحيد تتمٌ بين القبائل بالرغم من وضعياتها الاقتصاديّة - الاجتماعيّة المتنوّعة (استثمار 
الأرضء النشاط الرعويّ» التجارة وغيرها...) فانتهى إلى بناء نواة لدولة تسيطر عليها فئة اجتماعيّة حجازيّة أسّست أيديولوجيا دينيّة 
وممارسات اجتماعيّة مختلفة عن تلك التي كانت سائدة في سائر القبائل وذلك بُغية عل سيطرتها مستمرّة." (فرنسوا زبال» تكوّن الكتاب 
العربي. ص )١١‏ 

' - قارن: المرجع نفسهء ص ١7‏ وما بعدها. 

+45 /١ حسين مروّه. النزعات المادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّةق‎ - '٠ 
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الدينيّة التى قضت على الفرديّة من القوى العصبيّة القديمة؛ إِلَا أنّه عكّس عمل هذه العصبيّات: فبعد أن 
كانت جنات 3 امييعات قر لق ميد الاق اخام رساي ومنل اواكده. وقد ف وانحن ١‏ 

لقد باتت الذات الحقوقيّة التى كانت محدودة بال" نحن" السلطويّة التَسَبِيّة ذا حقوقيّة شموليّةَ تحدها 
واجبات الإسلام الخمس: الشهادة» والصلاة.» والركاة» والصوم, والحج بالإضافة إلى وا وأتاح هذا 
التنميط الحقوقيت الجديد للعمل الجماعيت أن يظهر كسلطة موحّدة» ذات قالب شرعت» في هويّة واحدة, 
تجمع أطراف الذوات الفرديّة جميعها. 

لم يكن مفهوم الدولة قابلًا للظهور إِلَا إذا اقترن بإيديولوجيا معيّنة» ترفده بحيويّتها. فالديانة "حالة 
من حالات الإيديولوجيا... أي أن الإسلام أيديولوجيا دينيّة + متصلة بتنظيم كان في البداية شريعة» 
وسريعًا ما أصبح كنيسة ثم حزبًا فدولةً. وطابع الإيديولوجيا هذه هو هموليّتها في إطار دولة إسلاميّة. "(0) 
هكذاء عندما أنزل القرآن كتشريع ديئ» وكإيديولوجيا من بعد تكوّنت نواة الدولة» وتجمّع حوها الكيان 
الجماعن في قالب شرعه - سياسه - اجتماعئ. 
ه - خاتمة وخلاصة: خلاصة القول» تطوّر مفهوم السلطة عند العرب في المرحلة الممتدّة من الجاهليّة 
ح." كهاية الحقبة الراشديّة من سلطة ماعات لسوسنة متفرّقة» تعمل 2 انحاه سل ومنحّى وجودي 000 
أرضي» إلى سلطة ذات كبرى واحدة» تعمل في اتجحاه إيجابي» وذات منحّى دين - غييٌ؛ قوّض المفاهيم 
القدعة لمُنشئ ملامح جديدة لدولة جديدة) تحتكها عصبية دينيّة) وتقعد لما معابيرها ال معرفيّة وأهدافها 


الأنمافة 


' - كان الصراع طاحنًا بين الأوس والخزرج في يثرب في الجاهليّة. "وهكذا دارت رحى حرب في المدينة لأواخر العصر الجاهليّ بين الأوس 
والخزرج وأخذت هذه الرحى تعركهم بتفالما عرَكًا عنيمّاء بحيث يظنّ الإنسانٌ أنه لم يعد من الممكن أن يعم السلام في المدينة» فدائمًا 
حربء ودائمًا رماح مشرّعة وسيوف مسلولة ودماء مسفوحة." (شوقي ضيفء الشعر والغناء في مكة والمدينة» القاهرة: دار المعارف» 
طلاء ص 75 .١‏ وقارن: محمد طاهر درويش» حساك بن ثابت» ص ٠١١‏ وما بعدها). ومع مجيء الإسلام تحوّل هذا الصراع إلى التلاؤم 
وانحلّت العصبيّات القبليّة إلى عصبيّة دينيّة واحدة توحّد فيها الطرفان. 

' - عد الخوارج الذين ظهروا في الحقبة الأمويّة الجهادَ بمنزلة الركن السادس من أركان الدين. 

" - فرنسوا زبال» مقال: الفكر العربي في مرآة بعض الغربيّين» الفكر العربي» ١١‏ حزيران - ١5‏ تموز 21917 السنة الأولل» عدد ١ح‏ 


ص 75 
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لذا يمكننا أن نقول إِنْ العصبيّة الجاهليّة القبليّة تحؤلت» مع الإسلام عصبيّة دينيّة» سمحت للعرب 


التوسّع» بعد تأسيس دولة» إلى أقطار العالم» وضمّها إلى بعضهاء ليشكلوا أمبراطورية يحكمها خليفة عريّ 
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الفصل الثالث: 


السلطة العربيّة في حقبة بني أميّة 


١‏ - مقدمة: ليست حقبة بني أميّة حقبةَ عاديّة في التاريخ العري» بل هي فريدة من نوعها ومميزة» تمثّل 
برنامجًا جديدًا في توزيع السلطة الإسلاميّة» وتطويرًا للبرنامج السلطويّ الإسلامي» لم يظهر حمّاء بنظرناء 
إلا في تلك الحقبة المذكورة» وتحديدًا مع مؤسّسة معاوية بن أبي سفيان. كما أن الإمكانات السياسيّة للنص 
القرآؤت” وللرمز الإسلامي في القرآن» بشكل عامٌ» لم يظهر كذلك إِلّا في مرحلة بي أميّة؛ ذلك لأنّ المشروع 
الأمويّ السياسيئ» والمشاريع المعارضة له جميعهاء في التاريخ المذكور» كانت تنسب نفسها إلى الدين 
(الإسلامن طبعًا)» وتتحرّك انطلاقًا من تأويله.() وغالبًا ما كانت تسوّغ الأعمال السياسيّة عن طريق 
التأويل نفسه. 
؟ ‏ الحقبة وطبيعتها: 

؟ - أ - ميزة تلك الحقبة: في هذا التاريخ بالتحديد» تنطرح العناك[ة السيائتة مجلا وجل 
البنية الدلاليّة للنص القرآن في عمقها السياسيئ» حيث تنكشف لنا خلفيات سياسيّة متضاربة» تمتصّ 
عمق النصّ الديئ» وتمرّق التاريخ - النصّ أربّاء وتكسر ملامح الشخصيّة المسلمة الواحدة» فتُحيلها أجزاءً 
متنائرة. إِنّ الإمكانات الكامنة تحت سطح المستوى الدلال الأفق للنصّ القرآؤة» تأخذ لها طريقًا إلى 
السطح, وتنعكس في شكل اضطراباتٍ سياسيّة لما طابع ديئئ» وثورات مستفحلة» تدأب السلطة على 
إبادتما (ثورة المختار الثقفين (مات سنة 58177 م.) - ثورة ابن الأشعث (مات سنة 7١5‏ م.) - ثورات 


' - نرى هذا واضكًا في صراع الأحزاب السياسيّة المتضاربة في الحقبة الأمويّة» وكك واحد من هذه الأحزاب يدّعى حقّه في الخلافة» 
مرتكرًا على خلفيّات دينيّة في الشكلء سياسيّة في الجوهر أبرزها الحقّ الإلمىّ في الحكم. راجع في أمر هذه الأحزاب: صبحي الصالح» 
النظم الإسلاميّة» الفصل الثالث» ص 45 وما بعدها. وكذلك كتاب: محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسيّة, كله وقارن: 


جرجي زيدان, تاريخ التمدّن الإسلامي؛ 17/4" 
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وف الحقبة الأمويّة نجد تمَوّلا في قاعدة انتخاب الممثّل الأول للسلطة (الدينيّة - السياسيّة), وول 
من الشورى إلى الوراثة»7١)‏ من الخلافة (نظام الخلفاء الراشدين) إلى الملكيّة (نظام ما بعد علي بن أبي طالب 
رمضبة حك امم 

؟ - ب - الشورى كمبد! سياس والصراع على الاستخلاف: عندما توفي النين محمدء لم يعيّن له 
خلمًا. وعمل المعنيّون بمبد! الشورىء لأَتحم قاسوا على الآيتين: وميم شورى بَيْنَهم 24" ومإْوَسَاورْهُمْ 
في الأمر.#(" وبناءً على ما ورد في الآية الأولى السابقة بكاملهاء!؟) فإنّ الشورى هي أخفٌ الضررين» 
و"هي سبيل الألفة والوحدة» و... فلسفة في الإصلاح والتطوّر والتقدّم ترفض اختيار الطريق الأقصرء 
والزمن الأقل» والمكسب العاجل» وتضع عينها على الهدف الأسمى» وتربط بين شرف الوسائل» وشرف 
الغايات."7*) على أنّ مسألة الشورى التي عمل بما الخلفاء الراشدونء والتي طبعت» بشكل عام المرحلة 
الخلافيّة, لم تكن من حيث طبيعة دلالتها في الآيتين القرآنيّنين» لتدل على الشورى السياسيّة بشكل واضح, 
وإن رجّحت منطق المشاورة على غيره. ولكنّهاء في كلّ حال» كانت لتنقض مبداً الوراثة الذي يجعل من 
الحكم "ملكا عضوضًا". ويورد حسين مرؤه رأيًا شائمًا في هذا الأمرء يقول: "ليس في النصّوص الأصول 
(القرآن والسئة) ما يقضي باعتبار الشورى مبدأ تشريعيًا صرحاء أي اعتباره جزءًا من الشريعة الإسلاميّة 


يجب التزامه كشأن التشريعات الواجبة الاتّباع في النظم الإسلاميّة... فإِنْ أظهر نص قرآك ورد في هذا 


' -عندما استلم الأمرّ معاوية بن أبي سفيان "طُويت صفحة دولة الخلافة ونظامها الذي أُسّس على فلسفة الشورى؛ وتحولت الدولة إلى 
ملك ورائ احتكره الأمويّون." (محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّة. ص 57) نشير هنا إلى أن استعمال لفظة "فلسفة 
الشورى" مبالغ فيه» لأنّ الشورى لم تكن قط فلسفة عند المسلمين» بل لم يكن لما معنى سياسيم بحدٌ ذاتماء كما نقرأ في النص القرآي. 
ويقول محمد أركون في تحوّل الحكم من الشورى إلى الوراثة: "إن الصورة التي قدّمها المؤخون فيما بعد عن فترة (كذا) الخلافة في المدينة 
(يثرب) كانت قد ركّزت على مسألة الشورى كممارسة سياسيّة كان النئّ نفسه قد أدخلهاء ثم سرعان ما هجرت بحلول الأمويّين." 
(محمد أركون» مقال: السيادة العليا والسلطات السياسيّة في الإسلام, ص 57) 

' - الشورى/ 7 

* - آل عمران/ ١١9‏ 

' - الآية هي: لإفيما رحمةٍ من الله لنْتَ لهم» ولو كنت فظًا غليظ القلب لانفضّوا من حولك» فاعفٌ عنهم واستغفر لهم وشاورهم في 
الأمرء فإذا عزمت فتوكل على الله إِنَّ الله يحب المتوكلين. # 

ه١ محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّةء ص‎ ٠ 
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الشآن هو "...وأمره م شورف :يدهي" أن هذا التضة لإا يدل علق "شريسته" اليل نهل بورد مساق 
التشريع في الآية» بل ورد من خلال وصف "أخلاقيّة" المؤمنين و"سلوكيّتهم". وهو - أي هذا النصّ - 
يخلو من الدلالة على كونه خاصًا بنظام الحكم, ولو أنه كان يحمل هذه الدلالة لكان من المستبعد أن يجري 
اختيار الخليفة على نحو ما جرى في اختيار الخلفاء الراشدين من اللجوء إلى اعتبارات بعضها يرجع إلى 
منافسات أسريّة أو قبليّة أو فئويّة» إذا لم نقل: شبه طبقيّة» وبعضها يرجع إلى مواقف ذاتيّة» وبعضها إلى 
نوع من الشورى "الفوقيّة" التي حصرت "أهل الشورى" ف أشخاص معدودين كان معروفًا - سلقًا - كم 
لن يتّفقوا على الأكثر كفاءةً فيهم لمنصب الخلافة؛ لما كان بينهم من خلافات سياسيّة ومن مواقف ترجع» 
من جهة؛ إلى طموح كلّ منهم إلى المنصب» وترجع - من جهة ثانية - إلى اثفاق "الأكثريّة" - سلقًا - 
على إبعاد علي بن أبى طالب عن قيادة دولة الخلافة. "17 أمّا المنافسات الأُسَريّة التى أشار إليها كاتب 
النصٌ» أو القبليّة أو الفغويّة فيمكن أن مثلها في موقف أي سفيان بن حرب (مات عام 5605 م الذي 
رفض مبايعة أبي بكر لأنّه يريد الخلافة لبي عبد مناف, ودعا إلى مبايعة علي» وقد قال: 

بي هاشيم. لا تُطّْمِعوا النامن فيك ولا سيّما تَيْم بن مكَة أو عدي 

فما الأمرٌ إِلَّا فيك وِلَيكُمُ ‏ وليس لما إلا أبو حَسّن علي. 


2 
2 3 


وإِنَّ امْرَا يمي قَصِيًا وراءة 2 عَرزيرُ الحمى» والنامئ من غَالبٍ قصي.7") 

ويمكن أن يتمثّل الطموح الشخصيّ إلى المنصبء بنظرناء في موقف علي نفسه. فقد روى الطبريّ 
(868 م. - 598 م.) أن أبا بكر دخل على علي بعد البيعة لكي يتصالحاء فقال له علئّ: "أ 
فإِنّهِ لم يمنعنا من أن نبايعك يا أبا بكر إنكارًا لفضيلتك ولا نفاسة عليك بخبر ساقه الله إليك» ولكنا كنا 


ما بعل 


١‏ - حسين مره النزعات الادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة» .59//١‏ وهنا لا بد من أن نقول إِنّْ عليّاه عندما ولي الخلافة» افتقر 
إلى دعم سياسئ, لأنّ كبار زعماء المدينة استعدوه لافتقادهم دور الشريك في السلطة؛ ولخوفهم على امتيازاتم التي استعادوها مع عثمان 
بعد أن سلبهم إياها عمر بن الخطّاب. (إبراهيم بيضونء ملامح التيارات السياسيّة في القرن الأول المجري؛ )١١١ /١‏ 

' - اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي, ؟/ ١١١‏ 
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لتنا 


نرى أن لنا في هذا الأمر حمًا فاستبدّدتم به علينا." م ذكر له علي قرابته من الرسول.(١2‏ وكان قد دعا 
أنصاره إلى الغدوة إليه محلّقي الرؤوس.(") 

أمّا بالنسبة إلى "فوقيّة" أهل الشورى فهي تظهر في الشخصيّات التي اجتمعت مثّل هؤلاء؛ ولكثها 
كانت من أشراف القوم: أبو بكر الصدّيق» وعمر بن اللقطاث: وعثمان بن عفان (5لاه م- عه 56 
وعل بن أبي طالب» طلحة بن عبيد الله (؟95ه م - 555 م)» والزبير بن العوّام (١/ه‏ م -- 555 م), 
وعبد الرحمن بن عوف (مات سنة 557 م)» وسعد بن أبي وقّاص (57ه م - 570 م)) وسعيد بن زيد 
(مات سنة 717١‏ م)» وأبو عَْبِيدَة بن الجرّاح (مات سنة 5579 م). وفي الواقع» قام صراع بين زعماء كلّ 
من المهاجرين والأنصار لتوثي الخلافة.(") وكان المهاجرون من ولى أبا بكر. 

أمّا بالنسبة إلى استبعادهم عليًا عن منصب الخلافة فد بدا هذا الأمر جليًا عندما استبعد مرّاتِ 
ثلانا» ولم يتن المنصب إِلّا بعد الفتنة الكبرى» ومقئّلٍ عثمان بن عفّان. 

وقد قام خلاف بين المسلمين حول مسألة الخلافة نفسه: أهي حقّ إِرح أم لا؟ فقد رأى الشيعة 
نما حقّ إِيَء معتمدين على "حديث الغدير" الذي تؤمن به المصادر الإسلاميّة كافة» ولكثّها تختلف في 
تأويلة 40 ورائ الفرقاع. الاتغروت: أن اكدلافة مسألة سياسئة» وغيق. للمسلمين» كتارون من توفرت" فيه 
الصفات المطلوبة ليقومَ خليفة عليهم» ولكنهم يربطون تلك المسألة بحجج دينيّة ايضّاء حتى بات "شكل 
الصراع؛ كاه ذللكة دينثًا "(0) 

على أن مبدأ الشورى لم يكن يقترب من مبد! الوراثة البتَدَ لأنّه شارك الآخرين في الرأي» وإن 


انحصر الأمر في الأشرافء فهؤلاء يمتّلون المسلمين من الأنصار والمهاجرين. 


٠١7 9 الطبري» تاريخ الأمم والملوك,‎ - ١ 

' - اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي. ١١5 /١‏ 

' - راجع: صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة» ص ١55‏ -/ه5؟ 

٠‏ راجع في ذلك: حسين مروّه النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة /١‏ 25414 وراجع النص في: الشهرستاني» الملل 
والنحلء بيروت: دار المعرفق. 2195 ١51 /١‏ 
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؟ - ج - التحوّل إلى الملكية/ معنى الصراع: يعكس التحوّل في نظام الاستخلاف انقلايًا مهما 
من مفهوم الديمقراطيّة الأرستقراطيّة» أو دبمقراطيّة الأشراف. إلى مفهوم الديكتاتوريّة» إذا صم التعبير» أو 
الاستثثار المطلق بالسلطة؛ واستعمال القوّة في فرضها على الشعب فرضًا: فكلٌ من يرفض السلطة تعمل 
هذه على إبادته» إن فشلت في استرضائه.(') صحيح أن الحقبة الإسلاميّة التي سبقت حقبة بني أميّة قد 
تولّت أمر فرض السلطة الإسلاميّة على الآخرين؛ ولكنّ الأمر مختلف ههنا. فخلال حكم الأمويين كانت 
السلطةٌ مُتَمَحورةٌ بفعل تغييرات جذريّة في استلامهاء في فئة واحدة من الشعب المسلم والأسر الإسلاميّة) 
هي الأسرة المالكة (بنو أميّة وحدهم)؛ في حين كانت هذه السلطة» خلال الحقبة الراشديّة» وقمًا على مبدا! 
الشورى» وبالتالي ليست حكرًا على أسرة واحدة فقطء بل على قبيلة قريش. ولمعنى الشورى, بحدٌ ذاته, 
مغرّى كبير في الإسلام» فهو "قد بَلوَرَ وللمرة الأولى في التاريخ» مفهوم الديمقراطيّة (نظريًا وتطبيقيًا) المبنيّة 
على فكرة الانتخاب والمشاورة. "17 لقد كانت السلطة» بناءً على مبد! الشورى» تعطي الحاكم صلاحيّاته 
بعدَ إجماع الموافقة عليه» على أن يتصرّف بعد ذلك كحاكمء يفرض إرادة الله» ويحقّق مصلحة الإسلام 
العليا قبل أيّ شيء آخر؛ في حين أصبحتء مع الأمويين» تفرض التأييدَ التامٌ فرضاء مستعينةً بالدين 
لتدعم رأيها السياسي» وتتّهم غيرها بالكفر والفساد إن هاجمّهاء بل تحاربه حتى تقضي عليه باسم الشرعية. 


' - يقول إبراهيم بيضون إِنّ الدولة نحت مع الأمويين "في مسارها التنظيمئن شكلًا انقلايباه تطوّرت معه الخلافة من الملكيّة أو من 
(الثيوقراطية) إلى (الأوتوقراطية) الفرديّة." (إبراهيم بيضون, ملامح التيارات السياسية في القرن الأول الحجري. ص 48 )١‏ وكانت نقطة 
الضعف الرئيسة في دولة معاوية أنه بناها بالقوة» فكان عليه أن يحافظ عليها بالقوة. (المرجع نفسهء ص 2١5494‏ 3"557) لذلك احتاج 
الأمويون باستمرار إلى دعم الفقهاء الدينّ لتسويغ مفهوم "حقّهم الإلم" بالخلافة» إذ إِنَّ قرار معاوية بتحويل الحكم ورائيًا كان خروجًا 
على العادات العربيّة الإسلاميّة." (المرجع نفسهء» ص )١59‏ ويقول جرجي زيدان: "وتمتاز الخلافة في عهد بني أميّة بأَكما سلطة دنيوية 
بحكمها خليفتها بالدهاء والسياسة» ويستدي الناس بالإرهاب» ويؤيّد سلطانه ببذل الأموال." (جرجي زيدان» تاريخ التمدّن الإسلامي» 
88/١‏ وما بعدها) وقارن: طانج1 عع كمعتلصخة .ا ,؟5هآ له ترعمامعط1 عتنسهالك1 0غ سمتاعن مس1 متعطتجل1ه0 عممع]1 
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تغيّرت الأرضيّة التي تتحرّك عليها السياسة العربيّة في الحقبة الأمويّة» وتفسّخت الاجحاهات السياسيّة 
في الأمّة الواحدة.() هنا انشقّت الذات العربيّة التي ارتبطت تلقائيًا بالإسلام والوحي(© على نفسها 
وتاكلت؛ وبات الفريق الذي بملك زمام السلطة يحاول أن يُسقّط المطلق وإرادته على شرعية حقّه فيهاء 
وبالتالي يضرب» بقوّة وعنفء باسم الدين أيضاء كلَ محاولة لسلبه هذه السلطة أو معارضته» على اعتبار 
كما من لدُّن الله وبإرادته - وتلك حال كك سلطة إسلاميّة كانت أبدًا تنسب نفسها إلى النبي والله؛ ما 
يقود» ضمئاء إلى الاعتراف بأنّ الإسلام دين ودولة؛7 ذلك لأنّ كل من يرفض السلطة الشرعيّة التي 
أسقطت على نفسها إرادة المطلق» ولبست ثوب الله إِما يرفض إرادة الله بعينه. 

للصراع هنا وجه حقوق: حقّ المسلم في الخلافة. وهذه النظرة الحقوقيّة من أهمٌ المبادئ الإسلاميّة, 
لأنّ لها وجهًا دينيّاء لا يكاد ينفصل عن ممارسة العقيدة الدينيّة. فحقّ المسلم في الحكم, كحمّه في الإسلام. 
لذلك نفهم نزعة الغبن والحرمان التي أحسن بما الشيعة» بصورة خاصة:؛ عندما استّبعدوا عن ممارسة الحكم 
واستلامه» خلال العصور الإسلاميّة الكلاسيكيّة» ونفهم أيضًا تلك النزعة العدائيّة الدائمة التي واجهوا بما 
الخلفاء المناكميق بالوراثة, 


' - قامت أحزاب عديدة في جسم الأمة العربيّة ترفض السلطة المركزيّة. يقول شوقي ضيف: "كان الأمويون يُعَدَون في رأي كثير من 
الأمّة غاصبين للخلافة... وإذا تركنا الشام إلى الحجاز والعراق وجدنا فيه فنونً من السخط على بي أميّة وحكومتهم؛ وسرعانٌ ما تكوّنت 
تحت تأثير هذا السخط أحزاب سياسيّة ثلاثة كانت تعارض بني أميّة وتخاصمهم وتدعو إلى الانتفاض عليهم» وهي أحزاب الزبيريّين 
والخوارج والشيعة." (شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر الأموي, دار المعارف؛ طت؛. ص 85 ) وحرب المسلمين الأهليّة أعادتهم 
إلى أسوإ ثم كانوا عليه في جاهليّتهم من تناحرء وأخفقت خطة عمر بن الخطّاب في منعهم من أن يَتَذاكُروا ضغائئهم السابقة, لأَتمء 
ما إن فرغوا من الفتوح» حتى ضربوا بعضهم. (طه حسين, في الأدب الجاهلي» ص )١57‏ 

' - يقول رودنسون: "وبعد» فمن الصحيح جدّاء كما رأيناء أنّ الإثنيّة العربيّة ذات علاقة وطيدة» بشكل أو بآخرء مع الإسلام 
(كذا)."(مكسيم رودنسون» العرب. ص 77) ويقول في مكان آخر: "...إن العريّ الحقيقيَ الو لأصله» هو بشكل خاصن العربي 
المسلم." (المرجع نفسهء» ص /9) 

' - يقول محمد أركون: "وبما أن جميع السلطات السياسيّة التي ظهرت في أرض الإسلام منذ عام 5177 (م) كانت قد نسبت نفسها إلى 
تعاليم القرآن والنوم» وادّعت المسؤوليّة العليا في حماية هذه التعاليم» فإِنّ ذلك قد أذّى إلى تشكيل نظريّة إجباريّة تقول بأنّ الإسلام هو 
دين ودولة (عالم دنيويٌ) لا ينفصمان." (محمد أركون, مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص )١517‏ 
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# - التحوّل في ممارسة السلطة: 

م« - صفين والتغيرات السياسيّة: كانت معركة صفين نقطة تحوّل مهمّة بالنسبة إلى التَمَحور 
السلطويّ الإسلام: علي» من جهة. بمثّل السلطة التقليديّة السائدة» ومعاوية» من جهة أخرى, يثّل 
التكثّل السلطويّ الجديد الذي يتّسم بنزعة تحوّليّة.7) الأول يمثّل بنية أرستقراطيّة - دبمقراطيّة للسلطة 
والثاني عل بنية أرستقراطية ديكتاتوريّة لحا. 

ولى تكن معركة صفين عام 501 م. المعركة الأولى بين المسلمين» فقد سبقها صراعان رئيسان: 
الفتنة الكبرى في أيام عثمان» ومعركة الجمل (عام 555 م.) التي قادتما كك من عائشة (ماتت عام 51/17 
م) وطلحة والزبير في وجه عليَ» عندما تولى منصب الخليفة. وكان هؤلاء الثلاثة أكثر مَن حرّص الناس 
على عثمان بن عقا إِبّان الفتنة.(") وعندما ولي علي قاموا معًا عليه» وحرّضتهم عائشة» فكانت موقعة 
الخريبة» حيث قُتِ لكل من طلحة (قتله مروان بن الحكم (مات عام 585 م))2"7» والزبير (قتله عَمرو بن 
جرموز)7؟2» وأَطلِقّت عائشة, وأرسل على معها من يواكبها من نساء ورجال» وحمّلها ائني عشرٌ ألفَا من 
المال.0*) وكك من هاتين المعركتين هدفهما الحصول على السلطة. ولكنّ معركة صفين تختلف عنهما في أن 
معاوية لم يكن من "أهل الشورى"» بعكس طلحة والزبير. 

والأهم أن الحكم نفسه انقسّم أيضًا قسمين: فأهل الشام بايّعوا معاوية واليهم» وأهل الحجاز بايعوا 
عليًا. وقد شقّت هاتان البيعتان الأمة الواحدة» وجعلتها فريسة حرب أهليّة بين المسلمين أنفسهم. ولكنّ 
مفهوم صراع الأشراف على السلطة بقي إِيّاهء لأنّ ممارستها انحصرت فيهم. كما أن معركة صفين عرفت» 
بالإضافة إلى الانقسام الذي ذكرناء انقسامًا في صف أتباع عل أيضّاء إذ انشقّ عليه طائفة من رجاله بعد 


' - يقول أدونيس: "كان ممنحى العمل عند معاوية يتمثّل في فنّ استغلال العملء وكان منحى العمل عند عليّ يتممّل في فنّ تحرير العالم. 
معاوية تيّار تثبيت لما هو راهن» وفمًا لما استقرٌ وساد بشكله الذي أرساه الخليفة الثالث (عثمان). أما علي فتيّار عودة تأصيليّة إلى 
الأصل الأوّل» النهن» وبدءًا منه. (أدونيس» الثابت والمتحول؛ /١‏ *) على كل حال» من خدعة التحكيم انبثقت الدولة الأموية. 
(ركي نجيب محمود, المعقول واللامعقول في تراثنا العربي» بيروت: دار الشروقء لا تاريخ» ص 437) 

' - اليعقوي» تاريخ اليعقوي» ١70 /١‏ 

' - الطبري» تاريخ الأمم والملوك, 5/ ٠١4‏ 

١/1 /١ اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي.‎ ٠ 

٠١5 الطبريء تاريخ الأمم والملوك, ه/‎ ٠ 
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أن قبل بالتحكيم؛ وصاروا إلى حروراء حيث بايعوا عبد الله بن وهب الراسييّ (مات عام 59/7 م)؛ فسمُّوا 
ا خروريّة»(١)‏ وسموا أيضًا الشراة» وهم الخوارج. هذا الانقسام ورّع القوى المتصارعة إلى ثلاث: الأمويين» 
والعلويّين» والخوارج في وَل الأمر, ثم تلتهم قوّة أخرى من الأشراف. هي الزبيريون. 

هكذا بدأت السلطة العربيّة الدينيّة تنقسم تكثّلات لكك تكثل منها اتحاهه الخاصّ؛ ولكنّها جميعها 
ذات هدف واحد: التوكيد على حقّ إِلن في الحكم وممارسة السلطة؛(© فقد كان كل تكثّل يحاول أن 
يُسقط على نفسه صفة حامل الميثاق مع المطلق» وينسب إليه إرادته» وإلى غيره مخالفتهاء فيكمره. كما 
حاول أن يربط نفسه بالسلطة» لكي يجتزئ من التجربة الدينيّة حمًّا في الحصول على السلطة. كك تكثّل 
حاول أن ينس نفسه إلى المطلق - أي أن يكون له ضوث المظلق على الأرضن. 7 

هنا نلاحظ أن الاتحاه الذي أشرنا إليه في تحليلنا البعد السلطويّ في حقبة الدعوة الإسلاميّة (النن 
- الخلفاء الراشدون) ما زال هو المسيطرٌ على الأفعال السياسيّة جميعها. فالبعد الميتافيزيق الذي عرضنا 
بدأ يتفاعل مع الذوات الفرديّة (التي باتت تؤسّس حزبا)» ويدمو في اتماهات متعدّدة» وتختلف هذه الذوات 
الفردية (الحزبية) في ممارسة وجودهاء باختلاف مواقفها من السلطة الأرضية - الزمنية العليا (الخليفة - 
الحكم). 

» اب - تُوَرُع القوى: هكذا انقسمت رقعة الأمبراطورية العربيّة الفتيّة آنذاك أربعة تركزاتِ 
سلطويّة» تظهر من خلال لعبة القوى على الأرض العربيّة: 

١‏ ح الشام: وهي حقل السلطة الحاكمة (الأمويين)!*). وكانت هذه السلطة تحاول أبدًا 


التأكيد على ألوهيّة حقّ الأمويين في الخلافة» عن طريق تسويغها هذا الحقٌّ بوساطة تأويل الدين (واحتفاظها 


' - اليعقوبي, تاريخ اليعقوبي. ١91١ /١‏ 

' - "لقد تألّفت هذه الأحزاب حول فكرة الإمامة أو الخلافة ومّن أَحَقّ بما من المسلمين." (شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر 
الأموي. ص 85) 

' - يقول محمد عمارة: "وهكذا كان خلاف المسلمين حول السلطة والخلافة وأصول الحكم وفلسفته أول خلاف» وأعظم خلاف» 
وأطول خلاف." (محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّة. ص ؟7) 

٠‏ - 'إِنّ المكان الوحيد الذي كان هادنً إلى حدّ ما هو الشام» فقد أوجد أهله من بني أميّة ورثةٌ شرعيّين لآل جفنة." (شوقي ضيف» 
التطور والتجديد في الشعر الأموي. ص 85) 
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به لنفسها ورائيًا).١'‏ والأمويون كتيّار ديني, مثّلوا السلّفيّة السنيّة؛ ولكنهم» من وجهة نظر اجتماعيّة 
شكّلوا استمرارًا لحكم الأشراف التقليديٌّ عند العرب» أو لحكم كبار الأثرياء» ولا سيّما أن أبا سفيان 
(1لاه م - 585 م) كان, في الجاهليّة» من كبار الأغنياء الأشراف. وكان هؤلاء» نعني الأمويين» قد راحوا 
يجمعون» منذ أن ولأهم عثمان على المقاطعات» ثرواتٍ ضخمة من الضرائب العائدة إلى بيت المال»( إلى 
جانب كم من الذين دخلوا الإسلام مكرهين؛ لضاف 

١‏ - الكوفة: وهي حقل السلطة الحائمية(؟! (سلطة العلويين/ بني هاشم). ونجد بعضهم 
يروي تعلق الإمام على بماء فقد كان على ذمّة الرواية» يقول: "الكوفة كنز الإيمان وحجّة الإسلام وسيف 
الله ورمحه يضعه حيث شاءء والذي نفسي بيده لَينْتَصِرََ الله بأهلها في شرق الأرض وغربها كما انتصر 
بالحجاز. "(*) كما يروى عن علي أنّه قال لأحدهم في مسجد الكوفة: "كلك زادَكَ وبع راجِلَتَكَ وعليكَ 
ذا للج و فاله أخرث المساجد الأروعة: كدان نفيه تعدلان عسرا فيها 0 من سناجت والبيكة اميه 
إلى اثني عشر ميلا من حيث ما أتيته وهي نازلة من كذا ألف ذراع... إلخ...'(2 ويروى أيضًا أله أي 
علىٌ) إذاما كان أشرفة عليه أشد: 

!باكرا نالعا بالكرنة 


رض سولق سَهلق معروقة 


 '‏ "فهذا الحزب الأمويّ كان يرفع من شأن خلفاء بني أميّة ويُنزهم منزلة علياء فهم خلفاء الله في أرضه. وطاعتهم واجبة» ونصرتهم 
محدّمة. ونجد هذه النزعة واضحة ف خطب ولاة بني أميّة وقوّادهم." (شوقي ضيفء المرجع نفسه. ص 45). "وعلى كلّ حال؛ كانت 
صورة الخليفة الأمويّ في رأي حزبه» صورة مقدّسة, لما جلالها وخطرهاء فهو الإمام الذي تحب طاعته لأن في طاعته طاعة الله» وطاعة 
خصومه من طاعة الشيطان." (المرجع نفسهء ص 937) 

' - حسين مروه. النزعات المادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّق /١‏ 5"؛ - ”مع 

495/١ -المرجع نفسه.‎ ٠ 

' - يقول جرجي زيدان: "وكان للكوفة شأن كبير عند الشيعة لأنّ الإمام عليًا جعلها عاصمة ملكه إلى أن قُتِل." (جرجي زيدان» تاريخ 
التمدّن الإسلامي؛ ؟/ )١079‏ ويقول شوقي ضيف: "وما انتقل علي إلى العراق واتّخذ الكوفة حاضرة له كان من الطبيعي بعد ذلك أن 
تصبح حاضرة هذا الحزب." (شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر الأمويء ص )4١‏ 

497/4 2191 ياقوت» معجم البلدان» بيروت: دار صادرء‎ - ٠ 


: - ال موضع نفسه 
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تَعرفُها جمالنا العلوة. "(0) 
وحاول الشيعة باستمرار إظهار حمّهم في الخلافة» واعتبار الأمويين مغتصبين للخلافة والسلطة»(") 
بناءً على ما أسموه "النصٌ": وهو الحديث المعروف ب"حديث الغدير", أو "حديث الموالاة"27 حاول الشيعة 
إِذا - ونريد بحم مَن شايع عليّاء وقد شكلوا نواة الحزب منذ الانشقاق الإسلامي في معركة صفين - حاولوا 
إظهار حقّهم في الخلافة, كما رَكُزوا ضمنيّء على ما يسمّى "دار الإسلام"7*) في معنى حصري» يرتبط 
مباشرة بنسبة أنفسهم إلى النون وصحابته.(*) من هناء شكّل هؤلاء قوّة معادية للسلطة الحاكمة» أدّت إلى 
تحوّل جذريّ في مفهوم الخضوعء وتمركزت في الكوفة.7) والملاحظ أنّ الحرب القائمة بين السلطتين الأموية 


4917/5 المرجع نفسه.‎ - ١ 
يقول هنري ماسيه: "وقاعدة المذهب الشيعي في السياسة هي الشوعيفة أذ عا حامق كق عن الشلوية درك أعقايم" اأمترض‎ - ' 
ويقوم مذهبهم على مبد! "الوصيّة". يقول محمد عمارة: "أما الأمر الذي بميّر الشيعة عن غيرهم فهو عقيدة‎ )١317 ماسيه» الإسلام» ص‎ 
النصّ والوصيّة... من الرسول إلى علي بن أبي طالب." (محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّة» ص ؟١5١) وقارن في حزب‎ 
4 - 7+ الشيعة: محمد أركون» مقال: الإسلام والعلمانية ص‎ 
ورد هذا الحديث على لسان النبي محمد» إذ قال في جَمْع من الصحابة بمكان يُدعى غدير خُم: "أَلَسْتُ أولى منكم بأنفسكم؟ فردٌوا:‎ - ' 
أللهمٌ نعم. فأخذ عليًا بيده وقال لهم: "أللهمٌ مَن كنتُ ولاه فعليَ مولاه. أللهمّ وال مَن والاه وعادٍ مَن عاداه» وانصر من نصرّه» والحذل‎ 
وكان خلاف السنّة والشيعة في تأويل لفظة‎ )597 /١ مَن خدّله." (حسين مروّه. النزعات الادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة»‎ 
"موللى".‎ 
؟ - راجع هذا المفهوم في:‎ 

أ- محمد أركون» مقال: الإسلام التارخيّة والتقدّم, محلة مواقف, عدد 14٠‏ ص 5. 

ب - مكسيم رودنسون» العرب» ص 4١‏ 
٠‏ راجع هذا المفهوم في: 

أ- محمد أركون, مقال: الإسلام التارخيّة والتقدّم, ص 5. 

ب - مكسيم رودنسون» العرب» ص 4١‏ 
٠‏ - "الشيعيون هم بالفعل "شيعة" عائلة النو." (هنري ماسيه الإسلام» ص )١9١‏ 
: - ذكرنا هذا في بعض هوامش هذا الفصل. وقارن ما ذكرنا ب: شوقي ضيفء. العصر الإسلامي. ص ١5٠١‏ 
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والعلويّة هي حرب دينيّة انحور والمظهر» سياسيّة الجوهر كمعظم الحروب العربيّة -- العربيّة» هدفها الوصول 
إلى مفتاح السلطة العليا: الخلافة.(١)‏ 
وتظهر الثورات التي قام بحا الشيعة» وعلى رأسها ثورة المختار بن عبيد الثقفيّ الذي أسّس مذهب 
الكيسانية (وهم من غلاة الشيعة)» ودعا محمد بن الحنفيّة (مات عام 549 م.)» وهو أخو الحسين بن 
علي بن أبي طالب (مات عام 58٠١‏ م.)» وثورة زيد بن عل بن الحسين (مات عام 9 م.) مؤسس 
النظرية الزيديّة» وحركات التَوَابين بعد مقتل الحسين»!" نقول» تظهر هذه الثورات تُمَحْوْرَ الفكر الشيعيّ 
حول إمامة من جهة (وتضفي عليها صفاتٍ تبلغ حدّ الخارق وحلول النفحة الإيّة فيه)» وتُحخيل الأداة 
الدينيّة وسيلة طيّعة لتحريك العمل السياسيّ على السلطة من جهة أخرى, ولا سيّما أن ثورة الكيسانيّة 
قد جمعت حوا عددًا من الموالي الذين أحسّوا بغبن اجتماعين تجاه العرب.(2) 
© - البصرة: وهي حقل السلطة الخارجيّة (الخوارج)» ومركزهم الأساسك.(4) و"الخوارج 
على اختلاف فرقهاء يجمعها القول بتكفير علىّ» وعثمان» وطلحة, والزبير» وعائشة» وجيشهماء وتكفير 


' لا بدٌ لنا من القول إِنّ بذور المعارضة الشيعيّة كانت موجودة قبل أن يضع معاوية يده على الحكم؛ منذ أيام أبي بكرء لأنّ بعض 
المسلمين التمّوا حول علىّ» ورأوه الأحقّ في قيادتهم بعد موت النييّ. وقد أخذت لمعارضة تظهر بوضوح قبل مقتل عثمان. يقول شوقي 
ضيف في هذا: "ويمكن أن نجد بذور هذا الحزب منذ أن أفضت الخلافة إلى أبي بكر وعمرء فإنّ الحوادث التي وقعت بعد ذلك وانتهت 
بقتل عثمان تدلّ على أنّ بي هاشم كانوا يطمحون إلى الخلافة» وأيضًا فإنّ الناس حين سخطوا على عثمان أخذ كثير منهم يبحثون سبًا 
عن خليفة جديد وكان علي أحد مَن اتّمهت إليه الأنظار» بل لقد أخذت تتكوّن له بطانة» وهي التي سُمَيَت فيما بعد الشيعة. ومعنى 
ذلك؛ أن الشيعة أخذوا في الظهور» بشكل واضح. قبل أن يُقتل عثمان» فلمًا قُتِل أسرعوا إلى على وبايعوه بالخلافة." (شوقي ضيف» 
التطور والتجديد في الشعر الأموي. ص )1١‏ ولما كانت الإمامة بنظرهم مقدّسة» دينيّة» وكان الإمام مَن يختاره الله فإِنُ حاكمهم 
بنظرهم مقدّس كالنيي» وكان حكم سواه مُعْتَصّبًا. يقول ألبير نصري نادر: "ولكنٌ الشيعة تقول إِنَّ الإمام يقوم بمهمّة دينيّة» مفوّضًا من 
قِبَل الله (كذا)» وذلك تمامًا مثل المهمّة التي يقوم بما الرسول." (ألبير نصري نادرء أهم الفرق الدينية السياسية والكلامية» بيروت: 
المطبعة الكاثوليكية» ط١.,‏ لا تاريخ؛ ص )١8‏ 

' - راجع في دعاءاتحم وتمحركاتحم: الطبريء تاريخ الأمم والملوك, /٠0‏ 07 وما بعدها 

* - حسين مروّه: النزعات الادٌّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة, /١‏ 5.ه 


0 - شوقي ضيف)» العصر الإسلامي, ص ١/85‏ 
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معاوية وأصحابه بِصِقّينَء وتكفير الحكمَين ومن حكمهماء وتكفي ركلّ من ارتكب كبيرة» ووجوب الخروج 
على السلطان الجائر» وإن كان على رأيهم."(0) 

وهذه القوّة» نعني الخوارج» نشأت "نشأة سياسيّة"72) وحاولت أن تجعل السلطة وقفًّا على كلّ 
مسلم» وذلك أخدًا بنظريّة العدل؛ ورفض الجور» والخروج على الإمام الظالم» والشورى»7") وتتبئاً جنيع فرقها 
من الكاذب» ومن ذي المعصية الظاهرة.(؟) كما أَكُمء بعقيدتحم» أسقطوا مفهوم الحقٌ الأرستقراطئ في 
ال حكم (أرستقراطيّة السلطة أو سلطة الأشراف)» وكانت هذه القوّةِ توجّه أعنف الضربات إلى كيان الدولة 
الأمويّة. حتى كادت تقوّضها. ويمكننا أن نستقرئٌ في منحاهم اتحاهاتٍ ثلاثةٌ رئيسة: 

١‏ - ضرب مفهوم الأرستقراطيّة السلطويّة (وبالتالي امهو نحو شعبيّة السلطة)؛ وضرب 
مفهوم حصرها بقريش دون سواها من العرب» وبذا أسقطوا من حسابحم مفاهيم الجنس واللون 
والنسب. (0) 

١‏ - ضرب مفهوم الملكيّة» وذلك بعد استيلاء معاوية على الحكم, وَجعْل الخلافة ورائيّة, 
والعودة إلى دبمقراطيّة "الاختيار والبيعة".(0) 

٠‏ - ضرب فكرة تفضيل على» وفكرة "الوصيّة والنصّ"» وبذلك القضاء على كل محاولة 
تحديد مسبق لصاحب السلطة. 
ويرى الخوارج أن معاوية اغتصب الحكم., وأنّه كافر» وأنّ عليًًا أساء إلى السلطة التي كانت بين 

يديه. ويم يُروى عنهم في هذا الأمر أن عروة بن أديّة ومولى له جيا من حرب القيروان؛ وبعد أن تولى زياد 


بن أبيه ا حم 0 ع كمما إلى إليه» فسأل عروة بن أديّة '"'عن 3 بكر وعس فقال خيلا 


' - البغدادي, الملل والنحلء بيروت: دار المشرق (توزيع المكتبة الشرقية)» ,١91١‏ ص ١ه‏ 
 '‏ محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسية2» ص ١١9‏ 
 ”‏ راجع هذه المبادئ في: المرجع نفسهء ص ١4. - ١78‏ 
 '‏ المبرد» الكامل» بيروت: مكتبة المعارف, لا تاريخ؛ ”/ ١77‏ 
٠‏ محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسيّة» ص .١ 4٠‏ وقارن: 
- صبحي الصالح, النظم الإسلاميّة, ص ١١9-1١١‏ 
لخن أمين» فجر الإسلام, ص لله" -9ه55 


١١9 محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسية» ص‎  : 
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ثم سأله فقال: ما تقول في أمير المؤمنين عثمان بن عقّان وأبي تراب علي بن أبي طالب؟ فتولّ عثمان ست 
سنين من خلافته ثم شهد عليه بالكفر» وفعل في أمر على مثلَ ذلك إلى أن حكم ثم شهدَ عليه بالكفر. 
ثم سأله عن معاوية فسيّه سَبًّا قبيحًا...'(١)‏ فبنو أميّة ومَن يساعدهم كافرون "مخلّدون في النار".0) و"لا 
حك إِلَا لله"( و"متى فسقّ الإمام وجبت معصيته".7؟) هذه النواة المعاكسة للسلطة المركزيّة سوف تكون, 
بفرقها المتعدّدة (يعدّد البغدادي (مات عام ٠١037‏ م) سبع عشرة فرقة)» خطرًا كبيرا عليهاء لا يفتأ يستنزفها 
قة هائلة لدَرئه. 

- الحجاز: وهو حقل سلطة الزبيريين»7” أتباع عبد الله بن الزبير (مات عام 5957 م.) 
الذي لا يلبث الحجّاج (مات عام 7١‏ م.) أن يقتله.7) وكان الزبيريون» من أرستقراطبي المسلمين في 
الحجازء يرون مثل زعيمهم أحقيّته بالخلافة» ولا سيّما أن والده كان من كبار صحابة النِيّ» وقد خاض 
معركة الجمل إلى جانب عائشة وطلحة» وقُتِل فيها كما أسلّفنا. وكانت الظروف» بعد مقتل الحسين بن 
علي» قد باتت تسمح لعبد الله بطلب البيعة» والخروج على الحكم الأمويّ»!" وقد مال معظم الناس إليه» 
إذ "كان بمصر عبد الرحمن بن جحدم الفهريّ عاملا لابن الزيير» وأهل مصر في طاعته؛ وبفلسطين ناتل 
ابن قيس الجذاميّ» وبدمشق الضِحًاك بن قيس الفهريّ (مات عام 555 م).؛ وبحمص النعمان بن بشير 
الأنصاري» وبقتسرين والعواصم زفر بن الحارث الكلابيَ (مات عام 535 م)؛ وبالكوفة عبد الله بن مطيع» 
وبالبصرة الحارث بن عبد الله بن أبي ربيعة» وبخرسانَ عبد الله بن خازم السلمي, ولم تبق ناحية إِلّا مالت 


إلى "اي الوين خياد الأرونة وها زوعة الك مدان بن اخدال الكلف "0 


١م"ه‎ - 14 -المبتد الكامل» ؟/‎ ١ 

١ ٠١ محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسية» ص‎  ' 

' - البغداديء الملل والنحل» ص .> 

' -المبردء الكامل؛ ؟/ ١١‏ 

١57 وقارن: شوقي ضيفء الشعر والغناء في مكة والمدينة» ص‎ .١18 شوقي ضيفء العصر الإسلامي» ص‎ - ٠ 

١١8-117 /8 19108 المسعودي, مروج الذهب ومعادن الجوهرء بيروت: دار الأندلس؛ ط"”*,‎ - ٠ 

4/5 /١ راجع في هذا: حسين مروّه. النزعات الادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة‎ - ٠ 

' - اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي, .١ 55 /١‏ وراجع في هذه الأحزاب كلها: إبراهيم بيضونء الدولة الأموية والمعارضة:؛ بيروت: دار الحداثة» 
طاء 196٠.‏ ص 86 وما بعدها. 
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يل 


ول يكوّن هذا الحزب نظريّة سياسيّة واضحة. إِلا أنّه أفاد من الصراع المتجدّد بين القبائل» وبصورة 
خاصة بين القيسيين والكلبيين» على النحو الذي أفاد منه الأمويون. فالكلبيُون كانوا قد حظوا بمراكز مهمّة 
لمناصرتحم الأمويين» ورأى القيسيّون أن الفرصة قد حانت لانتزاع هذه المكاسب منهم؛ لذلك دعم القيسيون 
الزبيريين» وبايعوا عبد الله خليفة على الحجاز. 
- التأويل والصراع على السلطة: ينضح من خلال ما عرضنا تغيّر مظهر السلطة في حقبة بي أميّة؛ 
إذ إِنما أصبحت متناحرةً» ممرّقةٌ بعد أن كانت كتلة واحدة ملتمّة. يقول "تكوّن الكتاب العريّ": "بالرغم 


ع ع 


من انتصار معاوية فإِنّ الصراع في سبيل السلطة لم ينتهِ بين الفئات المؤيّدة لعل وفئات الخوارج» بل خضع 

تقوية السلطة المركزيّة نفسها إلى تحوّل عميق. وهكذاء فإِن تاريخ "الحقبة الأموية" هو بمجمله تاريخ 
الصراعات المستمرّة التي قادتما السلطات المركزيّة بغية بسط هيمنتها وتقوية دعائمها. 217 وأصبحت المحاور 
التي كانت مراكز تجمّع عسكرية مراكز تجمّع للسلطات المعارضة للسلطة المركزية: البصرة والكوفة» بعد أن 
تورّعت القبائل فيهاء بحسب انتماءاتما في حصص مختلفة.(') وتحوّل الحجاز نفسه. كما رأينا قبل قليل» 


١‏ - فرنسوا زبال» تكون الكتاب العربي. ص 7؟. ويمكننا أن نقول إِنَّ النظام الأوتوقراطي تبلور تمائًا بعد استيلاء الأمويين على الخلافة. 
(إبراهيم بيضون, ملامح التيارات السياسية في القرن الأول الهمجري. ص )١١17‏ 
' - كانت البصرة والكوفة معسكرين نزلت فيهما القبائل في حص ص. راجع مسألة بناء الكوفة وتقسيم القبائل فيها في: 

- الطبري» تاريخ الأمم والملوك, 5/ 15 - ١54‏ 

- شوقي ضيفء العصر الإسلامي. ص ١٠١4 - ١57‏ 

- ياقوت» معجم البلدان (مادة: كوفة)» 4/ 491 - 4584 

- هشام جعيط» مقال: الكوفة/ نموذج المدينة/ الدولة» مجلة الفكر العربي المعاصرء عدد 254 شباط 19/7. ص ١57‏ 
- 0و١‏ 

- 35-60 .م ,7.3 ,1963 ,311133161 1031 :انامنتزء 8 ,1112019 00612 ,ممع 112551 15نامآ 

وراجع ف البصرة: 

- الطبري» تاريخ الأمم والملوك, ١42/5‏ 

- شوقي ضيفء العصر الإسلامي. ص ١/8 ١51‏ 

- لويس ماسينيون» خطط البصرة وبغداد» تعريب: إبراهيم السامرائي» بيروت: المؤسسة العربيّة للدراسات والنشر» ط١»‏ 
0١‏ (القسم الأول المتعلق بالبصرة). 

- 87 -61 .م ,3 .7 ,1112019 02612 ,ممع 112551 15نام0آ 
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إلى مركز ثقل لسلطة الزبيريين. هذه ا محاور تمَثّل التجرّؤ الذي حدث للسلطة الدينيّة - السياسيّة: نظرة كلك 
محور إلى الدين مختلفة عن الآخر (سياسيًا)» بَيدَ أما تنطلق جميعًا من نقطة واحدة مركزيّة: الإسلام. 

وتُخضع كل قوة من القوى التي ذكرنا المعايير المعرفيّة (الشعر» الفقهء الخطابة» التشريع. إلخ...)» 
وبصورة عامّة المعايير الفكريّة» لمفهومها الديي» فتعطيه قيمًا مغايرةً لقيم سواهم. وينطلق كل شاعرء مثلا 
في شعره» من قيم عقائدٍ حزبه ليهاجم غيره. ويحاول كل مادح أن يظهر مدوحه في هالة من القداسة» له 
السبق على بقيّة الناس في البرٌ والتقوى» ويحاول أن يكقّر سواه.7") 

بدأ التأويل» إِذَّاء يشقّ طريقه منذ هذا العصر؛ وهو مُلتَمَس كاك فريق يبحث عن تأكيد ذاته في 
الوثيقة الإلميّة للسلطة» ويعطي نفسهء بالمقابل» الحقٌّ في ضرب كك سلطة أخرىء لأا لا تستمدٌ شرعيّة 
في وثيقته الإليّة. سنورد بعض الأمثلة الأدبيّة على ذلك. يقول الكميت (517/8 م. - 748 م.): 


ان 00 5 : 7 2 21 4ه 
بحائمكم غصبًا نحور أموزهم فلم أ غصبًا مثلهٌ يتَعْصّبُْ. 


وقالوا: ورثناها أبانا وأمّنا.. 


يَرَونَ َم فُضلًا على الناسٍ واجبًا 


200 


را 


ومُعْرب» 
م لصب فيها لذي الشَبّ مُنصّبُْ. 
وبالقَدٌ منها والرَديفَيْنِ ترُكبُ. 
وما وَيَنَنّهُم ذال 
سَفَافَاء وحَقٌ 


يقولون: 4 يورَثْء» ولولا ثُرائُهُ لقذ شَرَكثْ فيه بكيكء وأزحبث, 
وعَلثّه ولي والسلُونُ وحتي وكِنْدَه ولحبّان: بكر وِتَظْلِتِ 
ولانمَشلث عُضْوَين هنها محايقك ‏ وكانٌ لِعَبْدٍ المَيْسِ عْصُوٌ مُوَرَب 
وما كاتنت الأنضاف' عيها» أذلة. . .ول عتتاء فته ذا النامق .عبرا 


0 4 


هُمُ شَهدوا بَدَرَا وَخَيْبرَ بعدّهاء 


تصلخ لحي سِواهُم 


- نلاحظ هذا في هاشميات الكميت بن زيد» وفي مدح الأخطل للأمويين» وف مدح عبيد الله بن قيس 
- شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر الأموي. ص 7177 


قيس الرقيات لمصعب , 


بن الزبير... 
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ويعلق شوقي ضيف قائلًا: "وواضح أن الأبيات تدور حول تقرير حقّ البيت الحاشميئ في الخلافة, 
وهو يستهلها بأنّ خاتم النين صلى الله عليه وسلّم» وهو خاتم الخلافة» خاتم بني هاشمء ويستخدمه اليوم 
بنو أميّة غَصبًا من أصحابه, وإنّهِ لَبُقرّر حمّهم عن طريق آي الذكر الحكيم» في سور حاميم وغيرها من 
مثل قوله تعالى: طإلا أَسْأَلْكُمْ أَجْرًا إِلّا المودّة في القُرِى 74 وقوله عرّ وجك: نا يُرِيدُ الله يذهب عَنْكُمْ 
التتجس أَهْل البَيْتِ وَيُطَهْرَكُمْ تطهيراك» 7 وقوله سبحانه: «إوآتٍ ذا القربى حَمّهك() وقوله تعالى: لمَإِنَ 
لله حْمْسَةَ وَلِلرسولٍ ولذي القُربى4./؟) فهذه الآيات في القرآن الكريم ناطقة بحق بني هاشم, وإِنّ لبني أميّة 
منهاء كما يقول الكميتء لَعَذابًا ونَصّباء لا يستطيعون تأويلهاء ولا صرفها عن وجهها.7*) وهذا خير 
تعليق على الأبيات التي أوردناء يثبت الكلامٌ الذي سبق أن ذكرناه. 


ويقول عبيد الله بن قيس الرقيات (586 م - 75454 م) في مصعب بن الزبير (مات عام 59٠‏ م) 


(وهو يثّل الزبيريين): 
إقه- مقتفة ياك “من لذ .و حلم هق وكيق" . الطلماف 


يتفي اله في الأمُوٍء وقَذٌ أهْ لَحَ مَنْ كانت مّهُ الاتقاء. 
كيف تومي على الفراش ولمنا تَشْمَلٍ الشامٌَ غارةٌ شَعْواك؟0) 
واضح هنا أن ابن قيس الرقيات يضع في مصعب الصفات المطلوبة في الخليفة المسلم - 
صفات أمر بما القرآن الكريم -» ويدعوه إلى محاربة الأمويين. ويقول أبو حمزة الخارجيئ (مات 0 ”7 
م) في خطبة له: "ثم ول (أي الله) معاوية بن أبي سفيانء لَعينُ رَسولٍ الله وابنٌ لعينة» اتخْذ عباد الله خولاء 


ومالَ الله دولاء وديته دَغلاء 5 مضى لسبيله» فالعَنوه لَعَنّه الله. 


٠ -الشورى/‎ ٠ 

الأحزاب/ مم 

- الإسراء/ "” 

- الأنفال/ 5١‏ 
٠‏ - شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر الأموي. ص 7177 
: - ابن قتيبة» الشعر والشعراء؛ بيروت: عالم الكتب» ط١‏ (نقلا عن طبعة القسطنطينية ١١/5‏ ه.) ص ١١١‏ 
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5 1 يزيد بن معاوية (مات عام 585 م.)» يزيد الخمور ويزيد القرود» ويزيد الفهود, الفاسق في 
بطنهء المأبون في فرجه... وأمّا بنو أميّةَ ففرقة ضلال» وبطشهم بطش جبريّة» يأخذون بالظنئة» ويقضون 
بالحوى» ويقتلون على الغضب, ويحكمون بالشفاعة» ويأخذون الفريضة من غير موضعهاء ويضعونا في 
غير أهلهاء وقد بيّن الله أهلها فجعلهم ثمانية أصنئاف فقال: 'إِتما الصدقات للفقراء» والمساكين» والعاملين 
عليهاء والمؤلفة قلويهم؛ وف الرقاب» والغارمين» وفي سبيل الله» وابن السبيل"1(6) فأقبل صئف تاسع ليس 
منهم فأخذها كلّها. تلكم الفرقة الحاكمة بغير ما أنزل الله. 

وأمّا هذه الشِيّع فشيّع ظاهَرّت بكتاب الله» وأعلنت الفرية على الله لم يفارقوا الناس ببصر نافذ في 
الدين» ولا بعلم نافذ في القرآن» ينقمون المعصيّة على أهلها ويعلمون إذا ولّوا بماء يصرّون على الفتنة ولا 
يعرفون المخرج منهاء جفاةٌ على القرآن أتباع كهّانء يؤمّلون الدول في بعث الموتى» ويعتقدون الرجعة إلى 
الدنياء قلّدوا ديتهم رجلا لا ينظر لهمء قائلّهم الله أن يؤفكون. 7 وهذا الكلام واضح في موقفه من بني 
أميّة» لا يحتاج إلى تعليق. 

من خلال الأمثلة التي أوردناء يتّضح أن الإسقاط الدي على الذات الحزبيّة (وهي ذات سياسيّة) 
يمكن أن تتحوّل ملامحه بِتَحَّل تأويله. ويعني هذا أن الشرع الإسلامئ» أو الفقه» قد خضع للعقل» فألبسَه 
ها الأغير لفوت" الذي ينابتيع اجاهاتة. خلال تمرككلة رمتة معتنة: وتكين أهته التاويل فى أن درمت 
إلى السطح ذلك التعارض العميق في الذات العربيّة - الدينيّة - السياسيّة الذي يتغيّر بتغيّر العصور والحقب 
والسلطات. إِنّْه التنويع حول الجوهر الواحد» تنويعًا يناسب البنية السياسيّة لسلطة المرحلة السائدة. 

م تعد النظرة إلى المفهوم الفقهين - الدي كما كانت من قبل. صار كل حزب ينطلق» حتى في 
تكفيره غيره وشرحه النصّء من فكرة عقائديّة مبطنة (كقول الشيعة بالتقيّة)»7") أو ظاهرة (كرفض الخوارج 
مبدأ التقيّة).(©) وتختلف عَعقَّدِيّة الذات العربيّة الإسلاميّة» في الحقبتين الأمويّة والراشديّة اختلافًا جوهريً. 
ففي مرحلة الخلفاء الراشدين كان حقٌ الخليفة في الحكم بديهيّاء لا غبار عليه؛ أي أن الخليفة لم يكن بحاجة 


٠7 -قارن: الحشر/‎ ١ 
١/0” 9 1957 الجاحظء البيان والتبيين» بيروت: الشركة العالمية للكتاب»‎ ٠ 
57 - 7١ راجع: ألبير نصري نادرء أهم الفرق الإسلاميّة السياسية والكلامية. ص‎  ' 


- ا مرجع نفسه» ص "١‏ 


5 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إلى إظهار إثبات فقهن لحقّه في الخلافة» في حين أنْ الأمر قد تغيّر مع الأمويين. يقول محمد أركون: 
"كانت هذه السلطة (أي السلطة السياسيّة الفعليّة) تطلب دائمًا من الفعاليّات التنظيريّة للفقهاء... تبريرًا 
(كذا) لوجودهاء بل إِنَّما كانت توجّهها أيضًا من أجل الحفاظ على ذلك الوهم الكبير بوجود سيادة عليا 
متعالية ومستنيرة وقائدة» تبرّر (كذا) لزعيم الأمّة كك تصرّفاته وأعماله. وحتى في الوقت الذي كانت 
تستخدم فيه السلطة السياسيّة القوّة من أجل أن تفرض نفسهاء فإتما كانت تستمرٌ في اللجوء إلى الإقناع 
النظريٌ العقائديّ وذلك بإثارتها لمسألة "حقوق الله" ومسألة المصلحة العليا للأمّة والأنانيّة القوميّة المقدّسة 
والسّير نحو العالمية والمصلحة العامّة للدولة» إلخ... "17 يُضاف إلى التنظير الفقهين ما يمكن أن نسميه الدعم 
الفني» وقد أوردنا أمثلة عليه تتعلّق بالتيارات المناهضة للحكم. ونورد في ما يلي بعض الأمثلة الشعريّة التي 
تدعم حقٌّ السلطة الإلمن في الحكم. يقول الأحوص (مات عام 77 م.) في الوليد بن عبد الملك (مات 
عام ٠١٠‏ م.): 

خكوة:. #ريثة #العحاء.. القائسة ناه وكانَ الله بالناسٍ أعلّما.0) 

ويقول عديّ بن الرقاع (مات عام 4 /١‏ م.) فيه: 

صَلَى الذي ألصّلواث الطيّباث لَهُ والمؤمنونَ إذا ما حُْمُّعوا الْمَعا 

على الذي سَبَقَ الأَقُوامم ضاحِيّةٌ ‏ بلأَجْر والحَمْدِ حيّى صاحباةُ معا. 

هُوَ الذي جتعم الحم أُثْتَهُ على يديدء «كاثوا كَبْلَهُ شِيّعا. 

إذ الوليكة . أموة: ال ونيمه- + له ١‏ للك عليه اعبات . اللة فا تع 


' - محمد أركون» مقال: السيادة العليا والسلطات السياسية في الإسلام» ص *5. وهنا نشير إلى أن محمد الزايد يحدّد "الحقّ الإليّ" 
كما يأتي: "هو حقّ يعود إلى الله - أو الألوهيّة - كمبد! أوّل يوجّه صيرورة الكينونة والكون وامجتمعات. لذلك كل سلطة - سلطان 
تُعتَبر باطلة - تستدعي الثورة عليها بالتاليي - إذا لم ترتكز على المبد! المطلّقئ الأول. وتحكم هذا الحقّ غائيّة مسبقة توجّه حركيّة امجتمعات 
نحو تأسيس جمهوريّة الرحمن» أو مدنيّة - دولة - جمهوريّة - مملكة الله." (محمد الزايد» مقال: الفلسفة وماهية السلطة, مجلة الفكر 
العربي» العدد 98 734 19/8 ص )١5‏ 

١١/8 /١ 2191١ أبو الفرج الأصفهان, الأغاني؛ بيروت: دار الفكر للجميع (عن طبعة بولاق المصرية),‎ - ١ 

0 - الموضع نفسه 
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لقد تكوّنت مفاهيم جديدة في الإسلام» بفعل التكتّلات السلطويّة الحزييّة جعلت السياسة تتأوّل 
الدين» فأصبح جو غملاة ما 1 هده اليف ل الددونة فيه ذا ف ناا توا كما ىق نا على عمال 
النقد, لأنّه اتْذ منكى فيه عناصر جديدة» تضاف إلى قِيّم كل ناقد حي () 
ه - العصبيّة القبليّة والسلطة: على الرغم من لقم والعقائد الحزبيّة التي نشأت في الحقبة الأمويّة» ظّت 
سيطرة النزعة الفقهيّة - الأرضيّة طاغية؛ إِلَا أن ثمة أبعادًا جاهليّة عادت إلى الظهور على فسوخ الجسم 
العريّ الإسلامئ» بعد أن كان النن قد أخمدهاء أو على الأقل» أسكتها. فبعد أن وحّد النيم الذوات 
الجماعيّة المتناحرة في مؤسّسة الذات الكبرى» وذوّبء أو ظنٌّ أنه فعل» الإحساس النسَي في الإحساس 
الديي» عاد ذلك الإحساس القبلئ إلى الظهور في حقبة بني أميّة.(" فالدولة التي تعتمد على السيادة 


' - كان الشيعة» مثلاء يفسّرون التحكيم في موقعة صفين غَدرَاء والخوارج يرون أن الأمويين غاصبون للحكم بخدعة التحكيم وأنّ عليًا 

تصرّف بالسلطة التي جُعِلّت بين يديه من غير حقٌّ؛ ويهاجمون, بالتالي» الشيعة ونظريّتهم "لأنما تخلّت عن مقاومة السلطة والخروج عليهاء 

وتديّنت بالعصبيّة لآل البيت» إلخ..." (ألبير نصري نادر» الإمامة ونشأة الفرق الإسلاميّة» ص 4 4 )١‏ أمّا الأمويون فيفسّرون التحكيم 

بموقعة صفين وحيًا إِلرّ أي أن الله أوحى إليهم بمذه الخدعة ليوصلهم إلى الحكم. والأخطل التغلين (540 م. - 7١١‏ م.)) داعية 

الأمويين في الشعرء "يقرّر حمّهم الإلم في الخلافة" مرارًا (السيد مصطفى غازي؛ الأخطل شاعر بني أميّة القاهرة: دار المعارف؛ ط3ء 
فن )ورت طالدكا من رايهم فنصلا التعحيم» يقول مثلًا: 


3 جُدُودُهُمُ والله فَضَّلَّهُمْ حك قَوْمِ سِواهُمْ خامل» تَكِدُ 
هُمْ الذينَ أجاب الله دَعَوَكَمْ لّمَا تَلاقّثْ تواصي الخَيْلٍ فاجتّلّدوا. 
(ا موضع نفسه) 
ويقول: 
وَيَوْمَ صِقَّينَ والأنْصارٌ خاشِعةٌ أمَدّهُمْ إِذْ دَعَواء مِنْ رَيِم مَدَدُ. 
(ا موضع نفسه) 


و"كان التشيّع بمفهومه السياسيئ,؛ أوّل أشكال الحزبيّة في الإسلام مرتبطًا منذ نشأته بالصراع على الخلافة." (إبراهيم بيضون» 
الدولة الأموية والمعارضة2» ص 59؟) 
دحت سيئرك 20 المعتزلة والتيارات الممهّدة لما إلى الفصل اللاحق, لأنّ شيوع الاعتزال قد تم في العصر العباسيئ» ولا سيّما مع 
المأمون (القول بعقيدة خلق القرآن). 
' - احتدم الصراع بين القيسيّة واليمنيّة فكانت الدماء ترق والولاة تقرّب من يكون من نسبهاء وتعيّنه في المراكز المهمّة. راجع: 

أ- صراعها في البصرة وخراسان في: شوقي ضيف العصر الإسلامي» ص ١5/8‏ وما بعدها 


0-6 وصراع العصبيّات قي: جرجي زيدان» تاريخ التمن الإسلامي, :هه ىه 
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الدينيّة "لم تفلح... في أن تلغي تمائيًا لعبة التضامنات والعصبيّات التقليديّة (القبليّة).'() على أن همود 
ذلك الشعور وانفجاره يعودان إلى أسباب سياسيّة: فالنين أراد أن يؤسّس دولة - أُمّة تكون دارًا كبرى 
للإسلام» لذلك كان لا بد من تخطي المشاعر الصغيرة» من أجل خلق مبادئ أكبر. كان لا بد من تفتيت 
الشعور بالفرقة» لخلق ملاءمة بين الذوات جميعها. أمّا مع الأمويين» فقد فُجّر هذا الصراع عن قصدء لأَنّ 
الحكام استغلوه» فقويت سلطتهم, بعدما ضرِئت المعارضة عصّبياء وراحوا يتقرّبون من القبائل اليمنيّة(" التي 
شكّلت نواة جيش الشام؛( "إلا أنّ الفضل يعود إلى الأمويين في ترسيخ مفهوم الدولة» فقد "تمت... مع 
معاوية مَرَكَرَهَ السلطة وتقويتها بنسبة أكبر مما كانت عليه في أيّام الخلفاء الراشدين...49 بَيْدَ أن بعض 
العقبات الخطيرة كانت» على الرغم من ذلكء» تعترض للسلطة الركزيّة» أهمهاء كما ذكرناء وجود تكتّلات 
سلطويّة أخرى» تريد تقويض السلطة الحاكمة»(*' أو إبقاء تمرَكنها في مناطق الامتداد الحيويّ للأمويين. 
* - نظام المللك/ سقوط الشورى: ثم قضيّة أخرى» شديدة الأهميّة بنظرنا في عمليّة ممارسة السلطةء 
كانت تعوق الهيمنة الأموية وفاعليّتها المباشرة» هي نظام المُلّك» وقد أشرنا إلى هذا في مستهكّ هذا الفصل. 
فمع الني والخلفاء الراشدين كان الأساس المبدئن لنظام الحكم أساسًا دبمقراطيًا (الشورى)؛ فالشعب كان 
يُطلّب إليه أن يسدّد الخليفة إذا أخطأ (') كما يُروى أن النين كان له مجلس للشورى عدد أعضائه سبعون.7") 


والدليل على تحوّل الديانة الإسلاميّة إلى غطاء للهدف السياسئ في الحقبة الأموية هو موقعة الخرّة التي انتُهكت فيها حرمات 
الأنصارء وقضي عليهم؛ ومات منهم ثمانون تمن شهدوا بدرّاء وكان هؤلاء أعداء تاريخيين للأمويين قبل الإسلام وخلاله (طه حسين؛ في 
الأدب الجاهلي,» ص )١١*‏ و"يستطيع الكاتب في التاريخ السياسي أن يضع كتابًا ضخمًا في هذه العصبيّة بين قريش والأنصار» وما 
كان لما من التأثير في حياة المسلمين أيام بني أميّة." (المرجع نفسه. ص 9؟١١)‏ 
 '‏ محمد أركون» مقال: السيادة العليا والسلطات السياسية في الإسلام, ص 4/7 
' - جرجي زيدان» تاريخ التمدّن الإسلامي, 5 307". وقد ساعدهم في هذا أن قبائل الشام كانت بمعظمها يمنيّة (شوقي ضيف, العصر 
الإسلامي» ص )١55‏ 
" - فرنسوا زبال؛ تكوّن الكتاب العربي» ص 7" 

- ا مرجع نفسه» ص 5 ” 

٠‏ - هي الأحزاب التي أتينا على ذكرها. وقد تمكّن الشيع» بصورة عامة» من استيعاب الموالي. (إبراهيم بيضون, الدولة الأموية والمعارضة, 
ص )١5‏ 
: - ذكرنا ما ورد من هذا الأمر في خطبة أبي بكر الصدّيق في الفصل السابق. 
 '‏ محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب السياسية» ص 7ه 


الم ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


زالت هذه النزعة الدعقراطية مع بني أميّة» منذ معاوية» إذ أصبح الحكم ورائيًا - مُلكِيّاء فلم يعد الشعب 
يشارك في "تسديد" الخليفة إذا أخطأء ولا أشرافه يشاركون في انتخاب الحكام. ومن البديهى أن يثير 
استبعاد الشعب في نفسه العْبنَء ويخالف» بالتالي» وصايا النوح وسيرته» والآيات القرآنيّة التي تدعو إلى 
العدل» بشكل أو بآخرء ليدعموا مواقفهم. 

إِنّ حصرٌ السلطة بنسب واحد أدّى إلى إبعاد الشعب عن المشاركة في قرارات الحكم, وإلى إلغاء 
الشورى والاحتفاظ ببيعة شكليّة» من أجل التأكيد على بديهيّة الحق الإلمن المزعوم في الحكم. قول عبد 
أركون: "إن البيعة التي تمثّل بمين الولاء الذي يتيح لوليّ العهد أن يترأس كحاكم مطلق (أوتوقراط) ومستبدء 
كانت قد خُوّلّت إلى أداة لتقديس السلطة السياسيّة» وذلك بواسطة ممكنات التسامى والتصعيد الناتحة 
عن بمين الولاء التي قلّمَت لمحمّد تحت الشجرة والمشهورة باسم "بيعة الرضوان". تم ذلك طبقًا للاآية م )01(١‏ 
من سورة الفتح."(") ١‏ يعد الخليفة بحاجة إلى مَن يقبل به لذن منصبه بات - بديهباء بحكم مفهوم 
الإرث السياسي» وبات حكمه أوتوقراطيّا شبه مطلق» على الرغم من ثيوقراطيّته» أعلى من تأييد الشعب 

لقد أدّت هذه القيمة الجديدة إلى ترسيخ قوّة الدولة» وإلى التوكيد على نقطة خطيرة لم تكن 
واضحة» هي طغيان السياسة على الدين.7' بتعبير آخر مع الأمويين تحوّل الدين» شيك ظاهر في بعض 
الأحيان» إلى وسيلة لإنجاح سياساتٍ معيّنة تعلّق عليها الدولة الجديدة أهميّة كبرى.7) إِنَّ مثل هذا التحوّل 


الخف 


' - تقول الآية: لَقَدْ رَضِي الله عن المؤمنينَ إِذْ يُايعونكَ تحت الشجزة فَعَلِمَ ما في قُلوم كَأَنْرَلَ السكيئة عَلَيْهمْ وَأنْبتهم قحا قريًا. 4 

 '‏ محمد أركون» مقال: السيادة العليا والسلطات السياسية في الإسلام, ص *ه - 4ه 

' - كان الإسلام؛ أصلاء "قد فرض نفسه كدين مَدعوم بنجاح سياسيت." (محمد أركون» الإسلام التاريخية والتقدم, ص 4) 

٠‏ - تحلّت التغطية الدينية للسياسة في خدعة التحكيم؛ وسيطرة الأمويين على الخلافة بوساطتها على سبيل المثال؛ وادّعاء الحقّ الإلمي 
في الخلافة. وني هذا الصدد, يُرى أن عليًا قال للناس في يوم صمّين: "لقد فعلتم فعلة ضَعضّعَت قوّة وأسقطت منّهٌ وأوهنت وأورثت وَهْنَا 
وذلَةً. ونا كنتم الأعلينَ وخاف عدوّكم الاجتياخ واسئّحرٌ بحم القتل ووجدوا ألم الجراح رفعوا المصاحفف ودعوكم ليفثتوكم عنهم ويقطعوا 
الحرب فيما بينكم وبينهم ويترئصوا ريب المنون خديعة ومكيدةً فأعطيتموهم ما سألوا وأبيتم إِلّا أن تذهنوا وتحوزوا. وأيم الله ما أظنكم 
بعدها توافقون رشدَاء ولا تصيبون باب الحزم." (الطبري» تاريخ الأمم والملوك, 5/ )"١‏ فبنو أميّة كانوا تمن أسلّموا مكرّهين» فلم يكن 
إسلامهم بالأصل عن قناعة وييمان. كما أنّ حصرّهم الخلافة بالنسل الأمويّ (نسل أميّة من قريش) وتدميتهم مبدأ الشورى كان خروجًا 
على التعاليم الإسلاميّة التي كانت سائدة. يؤكد كل هذا ما ذهبنا إليه من أن السياسة استعملت الدين غطاءً لما من أجل إرساءٍ قواعد 


كم ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الخطير كان لا بد من أن يحرّك النوى السلطويّة الأخرى (الأحزاب) لمواجهته. ومحاولة القضاء عليه. وقد 
حاولت الدولة إبعاد الناس عن الأمور السياسيّة بالمال»7) ونجحت في ذلك إلى حدّ ما. ولكنّ بعضهم لم 
يكن ليقبل بهذاء ما دفع بالأمويين إلى استعمال الشدّة ومحاولة القضاء عليهم. وفي ما يلي نورد قصة قصيرة 
رواها الطبريٌ توضح هذا الأمرء قال: "أتى معاوية في ليلة أن قيصرٌ قصدّ له في الناس» وأنّ ناتل بن قيس 
الجذامن غلب فلسطين وأخذ بيت مالهاء وأنّ المصريين الذين كان سَّجَتَهم هربواء وأن على بن أبي طالب 
قصد له في الناس» فقال لْوْذّنه: أَذّن هذه الساعة» وذلك نصف الليل. فجاءه عمرو بن العاص (مات 
عام 4 5 م.) فقال: 4 أرسلت: إل:؟ قال: أناما أرسلت إليك. قال: ما أذن الرشول. الساغة إلا من 
أجلي. قال: رّميت بالقسي الأربع. قال عمرو: أمّا هؤلاء الذين خرجوا من سجنك فهم في سجن الله عر 
وجل» وهم قوم شراة لا رحلة بمم» فاجعل لمن أتاك برجل منهم أو برأسه دِيَتَهِ فإنّك ستؤتى بحم» وانظر 
قيصر فوادِغه وأعطه مالا وحللًا من حلل مصرء فإنّه سيرضى منك بذاك؛ وانظر ناتل بن قيس فَلَعَمري ما 
أغضبه الدين ولا أراد ما أصابء فاكتب إليه وهب له ذلكء وهِيّْقُه إِيّاه فإن كانت لك قدرة عليه وإن لم 
تكن لك فلا تأسَّ عليه» واجعن حدَّكَ وحديدك لهذا الذي عنده دم ابن عمّك. "7" هذا المقطع يوضح لنا 
النهج السياسي الذي اتبعه الأمويّون في تعاملهم مع غيرهم. 


السلطة, لأنْ أصل القوة مِسَمَدٌ من الدين كما رأينا. يقول محمد عمارة: "بدأت خلافات المسلمين بعد الرسول» في السياسة وليس في 
الدين» وتركزت الخلافات من صراعات في موضوع الخلافة وأصول الحكم وفلسفته بالذات." (محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب 
الإسلاميّة ص 59) 

' - جرجي زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي, .4١ /١‏ في الحجاز مثلاء أغدق معاوية الأموال على الناس لإبعادهم عن السياسة» كما 
فعل سواه من ولي الخلافة من بعده. يقول شوقي ضيف: "ومعروف أن معاوية وضع نصب عينيه استرضاء خصومه بالمال» فكان يُكثر 
من عطاياه على كل من يفد إليه من المدينة. وتبع معاوية غيره من خلفاء بني أميّة في هذا التقليد» فكانوا يجيزون مَن يفِد عليهم جوائز 
سنيّة» يريدون بذلك أن يصطنعوهم لأنفسهم, وأن يتّقوا موجدتحم وغضبهم." (شوقي ضيفء الشعر والغناء في مكة والمدينة» ص 2517 
) وكذلك حدث في مكة (قارن: المرجع نفسه. ص ١7١‏ وما بعدها) 

' - جرجي زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي, .1١ /١‏ في الحجازء مثلاء أغدق معاوية الأموال على الناس لإبعادهم عن السياسة» كما 
فعل سواه من ولي الخلافة من بعده. يقول شوقي ضيف: "ومعروف أن معاوية وضع نصب عينيه استرضاء خصومه بالمال» فكان يُكثر 
من عطاياه على كلّ من يفد إليه من المدينة. وتبع معاوية غيره من خلفاء بني أميّة في هذا التقليد» فكانوا يجيزون مَن يفِد عليهم جوائز 
سنيّة» يريدون بذلك أن يصطنعوهم لأنفسهم, وأن يتّقوا موجدتحم وغضبهم." (شوقي ضيفء الشعر والغناء في مكة والمدينة» ص 2517 
) وكذلك حدث في مكة (قارن: المرجع نفسه. ص ١7١‏ وما بعدها) 
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/ا - معايير السلطة/ الصراع وأركانه: ينضح لنا ما عرضنا أن معايير السلطة في الحقبة الأمويّة اختلفت 
عن معايير الحقبة الإسلاميّة السلطويّة. فقد ظهرت خلايا سلطويّة جديدة تحارب السلطة المركزيّة بالسلاح 
نفسة: الذين: كنا أن الذوات الجماعيّة غادت إلى الظهوره كما رأيناء“وغلى نمو خطيرة ضارت 'الحرب 
واجبًا دينًا بعدما كانت حاجة وجوديّة في الجاهليّة» وحاجة تبشيريّة -- سياسيّة إذا صحٌ التعبير» مع النّ 
والخلفاء الراشدين (نشر الإسلام في العلم)» وصار هذا الواجب الديئ خصيصة كل حزب يطبّقه على 
غيره من "الكمّرة" العرب.(١)‏ كانت هذه الحال الضاغطة سببًا في ثَّلَ دعائم الحكم الأمويّ. صار هذا 
امجتمع متآكّلًا: جميع الأحزاب متنازعة» ولكنّها تلتقي في أمر واحد: محاربة الأمويين. كان تآلف الدولة 
يتحدّد سابقًا على النحو الآيَ: 


السكسسْت 1ك ا 


قة مشاركة 
ف هذا النمط من التآلف كان الشعب يقوّي حكم الخليفة» ويُحيل إليه. فصارت الدولة مع الأمويين 


؟) الدولة الإسلاميّة له الخليفة (الحزب الأموي) هه الشيعة 


علاقة صراع وتناقض 


' - خصوصًا عند الخوارج. قال بعضهم بعد التحكيم: "أشرب من دمائكم ودما معاوية» وكلّكم دماؤه نار حامية» أرجو من الله جناناً 
عالية» فيها ظلال وقطوف دانية." (البغداديء الملل والنحل» ص 2ه - 55) وقد لقّبوا أنفسّهم "بالشراة في العصر الأموي, كأمًا كانوا 
يقصدون أتُم شرّوا أنفسّهم وباعوها في سبيل الله." (صبحي الصالحء النظم الإسلاميّة. ص )١١١‏ 
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بحذا أصبحت الدولة مرغمة على الاحتفاظ بجميع قواها (من جيش ومناصرين)( لكي تحتفظ 
بالسلطة» وقمعت بعنفء وبمختلف الوسائل» كل محاولة ظهور من المحاولات التي قامت بما النوى السلطويّة 
الأخرى.(") 
م - خلاصة وخاتمة: خلاصة القولء إِنّ النزعة الشرعية التي تكلّمنا عليها تفاقمت» وتغيّرت أشكال 
ردود فعلها؛ فقد تحوّلت» نتيجة طغيان السياسة» واستحكام الانشقاق» إلى سبب من أسباب الصراعات 
الدامية» نظرًا إلى أن أصل هذه الصراعات مشكلة الخلافة. فالأحزاب السياسيّة أحزاب ذات أيديولوجيا 
دينيّة» لأنَّ السياسة» في الدولة العريئّة» كانت مرتبطة ارتباطًا مباشرًا وكليًا بالدين. 

كما أن المفهوم الشرعين الجديد أدّىء نتيجة تأويله» ونتيجة غلبة الطابع السياسي» إلى نشوء عقائد 
متعدّدة في الذات الكبرى» متضاربة في كثير من نقاطهاء ما جعل الصراع ينتقل إلى داخل الدولة العربيّة 
نفسها. غير أن هذا الصراع لن يوقف الفتح العريٌ» بالرغم من حدّته» بل سيستمر في العصر العباسيّ 
ليعطي السلطة وجهًا جديدَاء وقيمًا جديدة. 


' - تقرّب معاوية من بعض النصارى ليؤيّدوه فكانت زوجته ميسون (ماتت عام 7٠١‏ م.) مسيحيّة وكذلك "كان شاعره نصرانيًا 
وكذلك كان طبيبه وأمير المال في دولته." (فيليب حتي وآخرون؛ تاريخ العرب. ص )3١5‏ "فالنصارى كانوا يمتّلون أغلب السكان في 
الشام والجزيرة» ولم يكن من الحكمة أن يعاديها أو يضيق عليهاء فاستطاع بتسامحه أن يتألّف كثيرا من القبائل النصرانيّة في الجزيرة» وكان 
من تألّفهم نصارى تغلب» فحاربوا في صفوفه وأظهروا من ضروب الشجاعة ما جعله يقدّرهم." (السيد مصطفى غازي؛ الأخطل شاعر 
بني أمية. ص 5" -5م) 

' - تحدر الإشارة هنا إلى أن الأمويين قرّبوا منهم الدهريين, لأَتْمم خدموا أغراضهم إذ تركوا الحكم لله وآمنوا بالقضاء والقدرء وهو "إرادة 
الله مجرّدة عن أيّ عامل خارجئن مساعدء مترّهة عن أيّ وسيلة موصِلّة." (كمال اليازجيء في الشعر الجاهلي القديم (الأصول الخلقيّة) 
١ -‏ -, بيروت: دار الكتاب اللبناي» ط١ء ١517+‏ ص )5١‏ والقدريّة "تنظّم الاعتباط الذي يحيط بوجود الإنسان المقهور. تبثر 
(كذا) هذا الاعتباط» تعطيه تفسيرًا ماء يدفع المرءَ إلى قبوله كأمر واقع» كمظهر من مظاهر الكون والأشياء... ثم إِنّ القدريّة بمذا المعنى 
تحمل العزاء إلى الإنسان." (مصطفى حجازيء التخلّف الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور. ص 1 )١55--‏ 
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الفصل الرابع: 
السلطة في العصر العباسي 


١‏ - مقدّمة: تحديد أطر الصراع: جمعت الدولة العربيّة الإسلاميّة في العصر العباسيّ شتات الأرض في 
داخلهاء من أمم وقوميّات وأجناس» واحتوت على عدد غير قليل من المذاهب والعقائد» ومن طبائع 
الشعوب المختلفة» حتى لم يعد من الممكن أن تقوم السلطة فعليًًا على ماكانت تقوم عليه في الحقبة الأمويّة. 
كما أن الفكر الذي كان وليد ذاك العصر الطويل المميز من عصور الأمبراطوريّة العربيّة الإسلاميّة» كان 
فكرًا يختلف عن سابقه ويتخطاه؛ وإن احتوى في نواته على نواة الفكر العرنّ السابق. وقد بقي التنظير 
الذي طلع به الفقهاء والعلماء» في ما يتعلّق بمسألة الخلافة» أمثال الماورديّ 9491 م -8ه ٠١‏ م) والبيروني 
(70و م - 48 ٠١‏ م) وغيرهما مجرّد تنظير في وقت "لم يعد للخليفة من الأمر شيء'7١)‏ منذ اعتلاء المتتصر 
(مات عام 857 م) (الخليفة الحادي عشر) عرش الخلافة بعد أن تواطأ مع الأتراك على قتل أبيه المتوكل 
(مات عام 2151١‏ م). 

كما أن نوعية المواجهة بين الأطراف قد تغيرت» هي أيضاء بفعل تغيّر عوامل سلطويّة مختلفة, 
وجيوسياسيّة» وفكريّة» ودينيّة» واجتماعيّة. لم يعد من الممكن أن نفهم بنية الحركة العامّة للعصر العباسيٌ 
على ضوء ما مر بنا في السابق فحسبء بل علينا أن نسبر غورٌ معطيات طارئة مُحَول بنية الحركة الجديدة» 
وتوجّهها توجيهًا خاصًا. على أن استقراء التاريخ كبنية هنا سيوضح لنا أن نواةً رئيسة مشتركة في التاريخ 
العريّ تظلّ تطفو على السطح؛ وتعكس شكليّة مسار الفكر وتربطه ربطًا كما مهما طرأ على البنية 
التاريخيّة من تحوّل» ومهما دخل عليها من زيادات؛ فثمّة عوامل تطبع الفكر والتاريخ العربيّين بطابع خاص» 
وتيّهما عن غيرهما. وسوف نفرد لدراسة هذه العوامل (أو عناصر الحويّة العربيّة) فصلا جديدًا بعد هذا 


الفصل. 


١‏ - حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, لا دار نشر» ط١ء ."٠7 /4 2١5951‏ ويقول ر. برونشفيك في هذا إِنَّ القانون الإسلامي 
الذي قال به المنظرون» وظهر لنا في كتب الفقه لم يطبّق إِلّا في مجالات مختلفة» بَيدَ أنّه لى يشمل الحقل الحقوقي بكامله. (. +1 


1 ,7.1 ,1976 ,21011556آ أت ع/1ناع 2121502 :كعد ,عأع22010ص151 :0 5ع0نا]ا , عاكطءكممتمرظ) 
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أ- تغيّر أطّْر الصراع: تغيّرت» في العصر العباسيء محاور الصراع مع السلطة» وتعدّدت المواجهات. 
في هذا العصرء لم يعد من الممكن الاحتفاظ بتلك القيود التي احتفظت بها السلطة في الحقبة الأمويّة» أي 
الاحتفاظ بطريقة "الدخول في... الطبقة السائدة بتبئُ الإسلام وبالانتساب إلى قبيلة عربيّة إِمّا برباط الولاء 
وإما بالتعزيف: 2١7"‏ فنيحن جد فى'العضر العناسى» قوميّات عديدة 'تتشيب إلى دين العرب غلن الأقه: 
وتشارك في بناء الحضارة العربيّة على كلت المستويات: ثقافيّاء وسياسيّاء واجتماعيّاء واقتصاديًا... إذ "انتسب 
إلى الإسلام فرس وأتراك وبربر دون أن ينتسبوا إلى العرب» وظلوا يتكلّمون لغتهم» حتى وإن كانت العربيّة 
هي اللغة الدينيّة والفكريّة والعلمية التي كان مثقّفوها يستعملونما عند اللزوم» ولا سيّما في كتاباتهم."(2 بل 
ما لبث نتاج هؤلاء أن أدرج في إطار النتاج العريّ. نذكرء مثالّاء لا حصرًا: الفارابي (١1م‏ م - .هه 
م)» وهو من مدينة فاراب (أو الفارياب)» جعله بعضهم فارسيًًا خراسانيّء("! وبعضهم تركيا؛(؟) وابن سينا 
99 م - ٠١07‏ م)» وهو فارسيئ,7*) وكذلك ابن المققّع (4/ م - 7510 م).(0) وأبو المعالي (مات 
بين 117٠‏ م و87١١‏ م)» وهو فارسي» وقيل من غزنة»!") وغيرهم... وقد أدرج النتاج المذكور في إطار 
النتاج العريّ لسببين: أُوَهما أنّ أصحابه قد كتبوا باللغة العربيّة» وثانيهما أتُم مسلمون. 

تراجعتء في العصر العباسي» امتيازات عربيّة كانت سائدة في الحقبة الأموية» لأنَّ طبيعة الامتزاج 
العرقي لم يعد من الممكن أن تسمح بسيادتما. من ذلك أنّ العرب كانواء إجمالاء "مقدّمين على سائر الأمم 


١4 مكسيم رودنسون؛ العرب؛ ص‎ - ١ 
الموضع نفسه‎ - . 
"/ /8 ابن النديم» الفهرستء بيروت: دار المعرفة» 318١ء ص 77/8 وراجع: حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام»‎ - ' 
/٠١ ص‎ ١9/87 راجع: موسى الموسوي» من الكندي إلى ابن رشدء» بيروت: منشورات عويدات» ط"؛‎ - ' 
١١8 - ١7” ه - المرجع نفسهء ص‎ 
ص 755 - 1107م‎ ١9715 أمين عبد المجيد بدوي» القصة في الأدب الفارسيء القاهرة: دار المعارف,‎ - 5 
المرجع نفسهء ص 02571 وقارن:‎ - ' 
"7 موسى الموسويء من الكندي إلى ابن رشدء ص‎ - 
ابن خلدون, المقدمة» ص 57 ه (ف أنّ حملّة العلم في الإسلام أكثرهم من العجم)‎ - 
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الذين دانوا بالإسلام. ١7"‏ كما كانواء في الحقبة الأمويّة» "شديدي العناية في حفظ أنسابهحم من شوائب 
العجمة» ومنعوا غير العرب من المناصب الدينيّة المهمة."7") 

ب - تغيّر مج السلطة: وفي العصر العباسي تغيّر مهج السلطة ومنظورها العام. لم تعد المواجهة 
بين العرب والعرب فحسبء داخل بنية الدولة» والأمبراطوريّة العربيّة الإسلاميّة» على النحو الذي رأينا ني 
المراحل السابقة من التاريخ العرِيّ» بل أصبحت مواجهة بين الذات الكبرى الإسلاميّة الحاكمة» والذوات 
الأخرى, ولا سيّما الفارسيّة منهاء(" والتركية»9) التي تمكّنت من إقامة دولة لاء ويَسْط نفوذها بعد سقوط 
الدولة العباسيّة. كذلكء فإنّ التحوّل الاجتماعيّ والفارق الرهيب بين الطبقة الثريّة والطبقة الفقيرة» وحرمان 
الأولى الغانية أسباب الرفاه» وظّلمهاء© أدت إلى معارضات متعدّدة» قامت بوجه السلطة نتيجة الشعور 
بالغبن الاجتماعي والانسحاق؛ وقد تمكّن الفرس الذين غلب عليهم التشيّع الممزوج بمرطقات كثيرة من 
أن يستغلوا الطبقات المسحوقة» ويوجّهوها محاربة السلطة» في محاولة لضربما. ومن أهمٌ الفورات ثورة الزنج»7") 


59 /4 جرجي زيدانء تاريخ التمدّن الإسلامي»‎ - ٠ 

' - المرجع نفسهء 5/ "١‏ 

- تمكن الفرس من استرجاع حكمهم مع سيطرة الأسرة البويهيّة الزيدية النزعة» الإيرانية الأصلء منذ معز الدولة (9418 م - 3517 م) 
خلال حكم الخليفة المستكفي (مات عام 145 م) (الخليفة الثاني والعشرون)» الذي ما لبث أن خلع الخليفة العباسي» وسمل عينيه» 
وعيّن مكانه المطيع (مات عام 9174 م). (حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام» */ 44) وعمّرت دولتهم أكثر من قرن (45* م - 
٠5‏ م) راجع في هذا: المرجع نفسه؛ عصر بني بويه» */ 31" وما بعدها) 

٠‏ - سيطر هؤلاء بقوة في أواخر حكم المتوكل الذي قضى على أيديهم؛ وكانوا رقيقًا جاء بحم المعتصم (مات عام 8547 م)» وما لبث 
عددهم أن كثرء ثمّ وصلوا إلى أعلى المراتب في الدولة» وتقلّدوا أكبر الولايات» إلى أن أمسكوا بزمام الحكم في دار الخلافة. (المرجع نفسه» 
؟/ )١56‏ م ملك هؤلاء دولا أقاموها. 

٠‏ إن البذخ الذي تتحدّث عنه الكتب في العصر العباسي كان مقصورًا على طبقة معينة» وبالتالي على عدد ضثئيل من الناسء» أمنا 
الشعب فكأتًا كان مكتوبًا عليه "أن يكدح ليملا حياة هؤلاء جميعًا بأسباب النعيم, أمَا هو فعليه أن يتجرّع غصص البؤس والشقاء وأن 
يتحمّل من أعباء الحياة ما يطاق وما لا يطاق." (شوقي ضيفء العصر العباسي الأولء القاهرة: دار المعارف» طء ص 45) وينقل 
وليم الخازن أن مجنو اعترض محمد بن سليمان (مات عام 785 م) والي البصرة في عهد هارون الرشيد» فقال له: "يا محمد, أمن العدل 
أن تكون غلّتك في كك يوم مئة ألف درهم, وأنا أطلب نصف درهم. فلا أقدر عليه؟" (وليم الخازن» الحضارة العباسيّة» بيروت: منشورات 
الجامعة اللبنانية -- توزيع المكتبة الشرقية» »2١9/5‏ ص ”*) كما أورد جرجي زيدان صورة لفساد الأحكام في الدولة العباسية. (جرجي 
زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي؛ 4/ 110 )١55-‏ 

: - راجع فيها: 
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وحركة الزطّء!1) وحركة القرامطة»(" وحركة الأقباط في مصر (وقد أرجعها بعض المستشرقين إلى أسباب 
اجتماعية. )0 

وكانت فئة من الفقراء بدأت تنشأ في أواخر الحقبة الأموية» وتكبر بسرعة»47) ما أدّى إلى مشاكل 
جسيمة مع السلطة القائمة» وإلى ظهور خطر من يسمّون "الشطار والعيّارين". 

كما أن الفتح العريّ» وامتداد رقعة الأمبراطورية العربيّة الإسلاميّة إلى مسافات شاسعة أذّيا إلى 
امتزاج بين الشعوب. وكانت لهذا الامتزاج ردّات فعل على مرّ الأيام مع السلطة العربيّة» ذلك لأنّ عناصر 
مضادّة دخلت لاحمًا صلب تكوين الدولة العربيّة وبنيتها» وكانت بنيتها تقوم على تلك العناصر نفسها 
التي تقوم عليها السلطة العربية» فامتصّت من قوّة السلطة طاقة كبيرة لأكا نوى تعيش في داخلهاء وخصوصًا 
أتما قد أمسكت بمفاصل سياسيّة مهمّة من مفاصل السلطة» وتحوّل معظمها إلى التشيّع: أو الاعتزال (لما 
في هذا المذهب الفكري من مساواة تناسب هدفهم). وقد عمل معظمهم تحت ستار الإسلام» مع انحراف 
كبير في معظم الأحيان» فصاروا بنية خاصة تعيش داخل البنية العربيّة للدولة. لقد صهر العرب الشعوب 


- الطبري» تاريخ الأمم والملوك, ١74 /١١‏ وما بعدها 

- فيليب حتي وغيره» تاريخ العرب» ص ١5ه‏ - 8الاه 

- المسعوديء مروج الذهب. ٠١8/5‏ 

- شوقي ضيفء العصر العباسي الثاني» القاهرة: دار المعارف, ط”؟» ص 57 وما بعدها 

- أدونيس» الثابت والمتحول, ؟/ 54 وما بعدها 
' - راجع فيها: محمد الخضريء تاريخ الأمم الإسلاميّة - الدولة العباسية, القاهرة: المكتبة التجارية الكبرى» 21917١‏ ص ١98‏ - 
5 
' - راجع فيها: 

- ميكال يا ندي خويه» القرامطة. تعريب: حسبي وينه» بيروت: دار ابن خلدون, ط5. ١9/٠١‏ 

- الطبري» تاريخ الأمم والملوك, /١١‏ 8810 وما بعدها 

- شوقي ضيفء العصر العباسي الثاني» ص 77 وما بعدها 

- فيليب حتي وآخرون, تاريخ العرب. ص 4 7ه 

- أدونيسء الثابت والمتحول, ؟/ 57 وما بعدها 
* - موريس لومبار» الإسلام في عظمته الأولى» تعريب: ياسين الحافظ» بيروت: دار الطليعة» ط١ء ١91/1‏ ص 5 ” 
٠‏ أدونيسء الثابت والمتحول؛ ”/ .١١‏ ويصور كتاب البخلاء للجاحظ بعض أحوال هذه الطبقة. 
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الأخرى في بوتقتهم؛ لكنّهم لم ينجحوا في إذابتها كليّاء(') وكان أكثر هذه الشعوب ذا ثقافة عالية» ومعرفة 
فلسفية» تحدّرت إليه عن طريق احتكاكه بالحضارة الحلينيّة» والمدراس الفلسفية التي نشأت في سورية وما 
بين النهرين» كالرها ونصيبين وحرّان وجنديسابور وغيرهاء ومن هذه الشعوب السريان والفرس بصورة 
خاصة.(') هؤلاء واجهوا العرب عقائديًا» فظهر علم الكلام للدفاع عن الإسلام بالمنطق والعقل» وراح 
العرب» بفعل هذه المواجهة العقائديّة» يواجهونهم كذلكء محاولين ترسيخ سلطتهم سياسيًا وحضاريًا ودينيًا. 
وظهرت مؤلفات عديدة في هذا الشأن» منها كتاب "البيان والتبيين" للجاحظ (هل/الا م. - 85/8 م.)ء 
حيث حاول هذا الكاتب أن يظهر العرب تفوق غيرها من الأمم في البيان والفصاحة؛ وكتاب 'عيون 
الأخبار" لابن قتيبة (/87 م. - 884 م.)» حيث حاول أن يرشد السلطان إلى حسن السياسة» معتمدًا 
بعض آراء الخلفاء العرب» وغير ذلك من الأمثلة كثير... 

بالإضافة إلى العوامل الخارجية» كانت ثمة عوامل داخلية تمثل دورًا باررًا في حركة السلطة والحركة 
المعارضة لما عرييًا. وأهم هذه العوامل إطلاقًا هو الإسلام الشيعيّ الذي حارب دؤوبًا الإسلام الرسميّ 
(السئّ). وقد امتزج موقف هذه المقاومة التي عُرِفّت منذ الأمويين بالغبن» مثال على ذلك ثورة الزنج. وقد 
ساعد الشيعةٌ العباسيين7" على أمل أن يصلوا إلى مفتاح السلطة»!؟) ولكنّهم فوجئوا بعكس هذاء فما إن 
استولى العباسيون على السلطة حيٌّ ادّعوا أحقّيتهم بماء لأتم أقرب إلى نسب الرسول من الشيعة»(*) كما 
قالوا. هكذاء شعر هؤلاء بالغدر عندما أدركوا كم باستيلاء العباسيين على الحكم, انتقلوا من جور إلى 
جورء ولا سيّما عندما بدأ الحكام الجدد ينكّلون بحم فحاولوا تقويض السلطة:» وثار أئمّتهم» وكان أوَهم 
الإمام محمد النفس الرّكيّة (710 م - 7١‏ م) الذي خرج في الحجاز في أيام أبي جعفر المنصور (مات 


' - راجع في هذا الامتزاج: أحمد أمين» ضحى الإسلام؛ بيروت: دار الكتاب اللبناني» ط 2٠١‏ الجزء الأول 

' - راجع في هذا: موسى الموسويء من الكندي إلى ابن رشدء ص 75 وما بعدها 

" - راجع انتشار الدعوة العباسية ودعم الشيعة إياها في: حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام» ؟/ ١5‏ وما بعدها 

' - ظل العباسيون "طوال دعوتهم السرية يدعون لارضا من آل البيت... فهي (أي الخلافة) حق شرعيّ لآل بيته." (شوقي ضيف» 
العصر العباسي الأول» ص 5؟) 
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عام 170 م).(١)‏ وقد انتسبت إلى الشيعة فرق غالية من الفرس» قامت بحركات عنيفة جدًا وخطرة على 
السلطة المركزيّة» كالخرّمية (نسبة إلى بابك الخرّمي (مات عام 87017 م.)). وليس صراع الإسلام الشيعىٌ 
مع الإسلام الس أمرًا جديدَاء فقد كان الشيعة» منذ الحقبة الأموية, الخصم الألدّ للسئّة. إِلّا أنّ الفارق 
الرئيست بين صراعهم مع بني أميّة» وصراعهم هذاء هو أن الثورة تغلغلت عميقًا إلى الصفوف الشعبيّة 
وعبّأتها قوّى تحارب السلطة المركزيّة. والأخطر في هذا كلّه هو سيطرة العنصر الخارجيت» الفرس بنوع خاص» 
على تلك القوى المعيأة.(") وصارت المعارضة تنطلق من القاعدة» من أسٌ رافد السلطة: الشعب. 

أت كن علق الماولارت. إل مول جدرة ق ماريلة السلظف دوق امالك هذه المنارسة بول 
ننسى الفرق الدينيّة الكلاميّة (مرجئة» قدريّة» جهميّة (أو جبريّة)» معتزلة» أشعريّة» ماتريديّة...) والمعتقدات 
التي أُدخِلّت نتيجة الاحتكاك بالحضارات الأخرىء المقبولة منها (كالصوفيّة) والمنحرفة (كالموحدين 
(الدروز))» والنصّيريّة» والنزاريّة (الحشاشين). وقد مثّلت هذه الفرق دورًا كبيرا في تركيب السلطة وتصرّفها 
في خلال العصر العباسئ . 
؟ - سقوط النزعة العرقيّة وظهور النزعة الإسلاميّة: أدّى التحوّل الخطير في ممثلي السلطة العربيّة العرقيٌ 
إلى تغيّر صفة الدولة الرئيسة. وقد غيّر هذا معه عددًا من المفاهيم التي تترسّب في نواة الهويّة العربيّة» أبرزها 
التمسّك بالطابع العريّ الصرفء لأنّ بنية الفكر العرِيٌ سقطت عنها الصفة العرقيّة» لتسود محلها الصفة 
الدينيّة. والجسم المركزيٌ نفسه سقطت منه صفة أساسيّة طالما لازمته سابقّاء هي صفة العرقيّة العربيّة» لكي 
تترك جدلاً عقيمًا فيما بعد» لا يزال مستمرًا حتى اليومء حول مفهوم العروبة والهويّة العربيّة. ويشكل هذا 
التغّر أكبر خطر يهدّد الأمّة في طبيعة كياتما. 

لقد أدخل توسّع رقعة الأمبراطوريّة العربيّة» من جهه عناصر ليست من طبيعة الجسم العريّ» ولا 
فكيُها من طبيعة فكره. واختلطت هذه العناصر بالجسم المركزي» وحركته. وأثّرت فيه تأثيرا كبيزا. وبما أن في 


١‏ - راجع ثورته وثورة أخيه في: حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, ؟/ ١١4‏ وما بعدها 
' - لقد كان لمعظم الثورات غطاء ديني شيعيّ» وكان بعضهم يزعم أنه المهديّ المنتَظر عند الشيعة» كما في ثورقٍ الزنج والقرامطة. 
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بعض الخلفاء دما فارستاء(") أو تركماء7) أو رومياء7© أو يربرا) أو ضقائًاء9 أو غير ذلك104) فقن أذئ 
هذا إلى التخلّي عن مشروع الدولة العربيّة الأعرابيّة» للاكتفاء بأمبراطوريّة إسلاميّة (سنيّة خصوصًا). وكانت 
لهذا الأمر مضاعفات سياسيّة على جانب كبير من الخطورة» لأنه أسقط محورًا مهما من محاور الجسم 
العرية: صفة العروبة (الأصالة/ العرقيّة)» فاقتصر التركيز على العصبيّة الدينيّة» وظلّت هذه وحدهاء المنهل 
الأساسئ الذي تعبّئ منه السلطة طاقتها. وصار المشروع العريٌ مشروعًا إسلاميّك وإن يكن الخلفاء قد 
منعوا بشدّة وصول كل أجنّ إلى الحكم» بل وصول كل من لم يكن من قريش. وأدّى سقوط الصفة العرقيّة 

عن المشروع العريٌ - لإسلامئ: مع مرور الأيام» إلى اقتران مفهوم العروبة بالإسلام» وإلى الخلط بينهماء 
وما زال هذا قائمًا حتى اليوم.9) ولا شكٌ في أن الخليفة» حين كان يشعر بأنَّ السلطة الزمنيّة تتفت من 
يديه شيئًا فشيئًاء كان يسعى ليزيد من سلطته الروحية؛ ما أوصل إلى التشدد الدينّ الذي ظهرت آثاره في 
امجتمع العرِي» أكثر من مرّة (كما هي الحال؛ مثلاء مع الخليفة المتوكل), ونحن هنا لا نتكلّم على منطقة 
الأندلس» لأنّ تلك المنطقة كان لما وضع خاصء مختلف إلى حدّ عن الشرق» مع العلم بأنّ الأندلس 
عرف التسامح الديؤّ الواسع في بعض المراحل (إلى حد أن مواكب الحاخامين اليهود» والبطارقة المسيحيين» 
كانت تسير في الشوارع تواكبها جوقات مع طبول لد عرف التشدّد في مراحل أخرى» تبعًا 
للحكام الذين سيطرواء خصوصًا في عهد ملوك الطوائف.(8) 


- المأمون» مثلاء أمّه فارسيّة. 
- كا معتصم (مات عام 65 36 والمقتدر (مات عام 5-57 36 والمكتفي (مات عام /ا.ة 36 والناصر (مات عام ه55١‏ م). 
' - كالمتتصر» والمهتدي (مات عام 659 م) 
- كالمنصور. 
٠‏ - كالمستعين (مات عام 855 م) 
٠‏ - راجع هذا في: جرجي زيدانء تاريخ التمدّن الإسلامي» 4/ ١754‏ 
' - بدليل دخول بعض الدول التي لا علاقة لما بالعرق العريّ إلى جامعة الدول العربيّة في أيامناء ولا تتكلم اللغة العربية» كجيبوتقَ وجزر 
القمر. 
م - مكسيم رودنسونء العرب» ص ٠7٠7‏ 


كى ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كانت دولة بني أميّة دولة عربيّة»( أمَا دولة بني العباس فقد صارت دولة إسلاميّة وحسب.() 
هكذاء أسقطّت النزعة العرقيّة أمام النزعة الدينيّة - مصدر السلطة الأولى» بعد أن كانت النزعة الأولى لا 
تنفصل عن الثانية في الحكم. وهذا ناتج عن صراع القبائل (الذوات الجماعيّة) الذي أضرٌ بالسلطة» وأسهم 
ف دَكُ دعائم الحكم الأمويّ» لتقوى, من بَعْدُء النوى الأجنبيّة» بعد أن كانت مذلولة» مخنوقة.7) هنا 
تغيّرت إستراتيجيّة المشروع الإسلامي تغيرا ًا يكون قسريًا. فالنين هدف مشروعه إلى إقامة أمّة إسلاميّة 
أو ذات كبرى واحدة» تشمل العالم» يكون قلبها شبه الجزيرة العربيّة ومحيطها. ومعنى هذا أن البيئة العربيّة 
من الناحية العرقيّة بالمفهوم الضيّق للكلمة» هي التي تكون الدعامة الأولى التي تقوم عليها تلك الأمة. 
ولكن, يبدو أن حضور "الآخر" الأجنيم كان أقوى من أن يجعل إقامة ذاك القلب ممكتاء فاستّغتتت 
إستراتيجيّة الخليفة العرِيٌ عنه» واقتصرت على إقامة الأمّة الإسلاميّة» وعلى رأسها حاكم عري. 

كان الارتداد إلى الغيب الديني نتيجة إفلاس النزعة النسبيّة أمام المعطيات والنوى الجديدة الداخلة 
إلى الجسم العريٌ. ويمكننا أن نزيد على ذلك التعلق بالدين الذي اشتدٌ بفعل أمرين: وما الصراع مع 
النزعة الشعوبيّة» وثانيهما الاحتكاك السلي بالغرب» سواء بفعل ذاك الصراع الدائم على التخوم بين العرب 
والروم؛ أو الغزو الصلييَ للساحل العرنّ حتى مصر. وعاد الشعور بالعروبة إلى الظهور» وإن ححجولاء مخفيًا 
وراء الإطار الديئئ. فالشعوبيّة الدينيّة) كانت مصدرًا من مصادر الصراع الآتِ من الخارج ضد السلطة 


' - يقول بروكلمان: "كان سلطان الدولة الأمويّة سلطانًً عربًا أصيلاء متجاوبًا تمامًا مع نزعات الأمّة العربيّة» موافمًا لطابعها الشععّ إلى 
حدٌّ معلوم." (كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي, مجموعة معرّبين» القاهرة: دار المعارف, ط*» ”/ 7). ويقول إبراهيم بيضون: 
"انفردت خلافة الأمويين بشخصيّتها القوميّة» دونَ ما يسبقها أو ما جاء بعدها من الدول الإسلاميّة. فالطابع العريٌ كان متلازمًا مع 
اسم "الدولة العربيّة"." (إبراهيم بيضونء ملامح التيارات السياسيّة في الفرن الأول الهجري ص )©7٠0‏ 
' - يقول رودنسون: "وفي العصر العباسئ (بعد )75٠١‏ تلاشت الامتيازات الرئيسة. إِنّنا أمام دولة إسلاميّة ولسنا أمام دولة عربيّة. 
(مكسيم رودنسونء العرب» ص .)7١‏ ويقول الجاحظ إِنّ دولة بني العباس "أعجميّة خراسانيّة» ودولة بني مروان عربيّة أعرابيّة." (الجاحظء 
البيان والتبيين» ص 557). ويقول وليم الخازن: "بعد قيام الخلافة العباسيّة ٠(‏ 75 م) زالت أهمٌ الامتيازات العربيّة» وأصبح طابع الدولة 
إسلاميًا أكثر منه عرريًا. " (وليم الخازن, الحضارة العباسية» ص 2019 4 ؟) 
' - يقول بروكلمان: "على أن نزاع القبائل كان قد أضعف هذا السلطان منذ زمن طويل» فتداعت أركانه» وتقوّض بنيانه أمام صولة 
العَجم الذين كانوا حتى ذلك الحين خاضعين مغلوبين على أمرهم." (كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي» ؟/ 7) 
٠‏ - راجع في تفصيل النزعة الشعوبية: 

- أحمد أمين» ضحى الإسلام, /١‏ 44 وما بعدها 


؟ى ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


(بمعناه الأجن الذي شاع). إِنَّهِ يجعل الإيديولوجيا الشرعية للإسلام تواجه إيديولوجيا لاهوتيّة من نوع 
آخر»(1" ولها انتشار عظيم. لذلك قامت الحرب بين إيديولوجيّتين دينيّتين» فحاول الخلفاء» ممثلو السلطة 
الدينيّة على الأرضء وممثلو المطلق» أن يضربوا كك ظهور للسلطات الدينيّة الأخرى التي خلعوا عليها اسم 
"زندقة", تحت غطاء الدين وحمايته. وكان لفظ "زنديق" يُطلق, أل الأمءر على كك من يتأثّْر بالفرس في 
عاداتحم» ويسرف في العبث والمجون» ثم صار يطلق بعد ذلك على كك من يتَخذ عقائد المانويّة شعارًا لهء7") 
ويتمسّك بعقيدة الثنوية» وأتباع تعاليم ماني. ثم توسّعوا في العصر العباسي في لفظة "الزندقة"» فأصبحت 
تُطلّق على كلّ من يُنكر الألوهة» أو يتظاهر بالظرفء 7" أو على من يُظهر الإيمان ويضمر الكفر. 

لم يعد الصراع الديدن مجرّد صراع يُخضع المقياس الفقهن للمطلب السياسيئ» كما كان في الحقبة 
الأموية بل بات» بالإضافة إلى هذاء صراعًا مع سلطة مضادة, مختلفة تمامًا بطبيعتها عن السلطة الإسلاميّة؛ 
فليست هيء إِذَّاء من جنسها. هكذاء ردّت الأعمال جميعها إلى الدين. وكما كان الأمر مع الأمويّين 
استمرٌ مع العباسيّينء فحتى الحقّ الإلمن في الحكم الذي ادّعاه العباسيون كانت له مسوّغات دينيّة,90) بما 
حاربوا السلطات التي أرادت تقويض السلطة المركزية. على أن عمل السلطة لم يكن مثاليّاء إذا صمح التعبير» 
لأنْ المصلحة العليا لم تكن هي التي توجّه أعمالحاء في معظم الأحيان» بل هَمٌ الكسب الشخصيء والإبقاء 
على السيطرة. 

وقد شعرت السلطة المركزية بخطر بعض النوى الأجنبيّة التى تغلغلت إلى جسدهاء فراحت تقمعها 
بعنف وشدّة» على النحو الذي حدثء مثلًا عند نكبة البرامكة في أيام هارون الرشيد (مات عام /١9‏ 


- عبد العزيز الدوريء الجذور التارجخية للشعوبية 
' - راجع كلامنا في التمهيد. 
' - راجع هذه العقائد في: 
- ابن النديم» الفهرست. ص 555 وما بعدها 
- الشهرستاني, الملل والنحل؛, 7١ /١‏ وما بعدها 
٠‏ حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام» ؟/ .١١5‏ وقارن: أحمد أمين» فجر الإسلام» ص ٠١7‏ وما بعدها 


' - راجع ادّعاءهم ذلك في: شوقي ضيف» العصر العباسي الأول» ص 2١١‏ 0 لم 


ةا ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


م إذ عرف أن هؤلاء يميلون إلى المعارضة الشيعيّة»(") ورأى نفوذهم المتعاظم» وهم فرس. وكنكبة سهل 
بن هارون في عهد المأمون (مات عام +687 م).7 لقد حاول العرب تقوية الشرع الإسلامي كي لا يذوبوا 
في الحضارات الجديدة (الساسانية» الهندية» اليونانية...)» ذلك لأتُم خرجوا إلى أمم جديدة» كانت تسبقهم 
حضارةً فتعلّموا منهاء واخترعوا فيهاء وفرضوا اللغة العربيّة المقدّسة عندهي!؟) على الأمم الأخرى. ولا شك 
في أن الميمنة الشرعيّة العربيّة المطلقة» على عنفها وشدّتما وتسلّطهاء قد ساعدت على إبقاء اللسان العريّ 
حيّا في كل مكان من الأمبراطوريّة العربيّة الإسلاميّة, لأنه بنظرهم, لسان الله ولا يُحمّظ كلامه إِلّا بحذه 
اللغة. وما ساعدهم في ذلك هو أنه "لم يكن لدى العجم بعد في هذا العصر أدب فارسئْ حديث... ومن 
بقيت العربيّة لغة الأدب التي كان على العجم أيضًا أن يستخدموها"؛( هذا إلى جانب أنما عندهم 
كلك ناد لع وي عر 

- تغيّر أبعاد الصراع/ صراع بين الداخل والخارج: فرضت إعادة توزيع التكثّلات السلطويّة على 
السلطة العربيّة غطًا جديدًا لتحتكها. ذلك أنّ بنية امجتمع العام اختلفت» وبنية العقيدة تطوّرت تطوّرًا كبيرا. 
واختلاف هاتين البنيتين وتطوّرههما بحتم تغييراً في مجرى الصراع» وانقلابًا كبيرا في قلب البنية التاريخيّة العربيّة. 
هذا الانقلاب الكبير هو سيطرة على الداخلء عبر اكتسائها كساءً دينيًا عربيّاء وإن احتفظت» ضمئاء 


بعقيدتما الدينيّة في بعض الأحيان. وهذا الشرخ المميّر في البنية التاريخيّة العربيّة وفي استمرارها الطبيعي هو 


' - راجع إيقاعه بهم في: 
- ابن الأثير» الكاملء؛ بيروت: دار الكتاب العربي» ط؛» ١75 /" ١9/6‏ وما بعدها 
- الطبريء تاريخ الأمم والملوك, /٠١‏ 74 وما بعدها 
- حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, ١74 /١‏ وما بعدها 
- المسعوديء مروج الذهب, */ 5/8" وما بعدها 
- محمد الخضريء تاريخ الأمم الإسلاميّة - الدولة العباسية. ص ١١‏ 
' - حسن إبراهيم حسنء تاريخ الأمم الإسلاميّة» ؟/ ١١‏ 
* - المرجع السابق» ١8/7‏ وما بعدها 
' - يقول القلقشندي: "ولم يزل الخلفاء الراشدون بعد النين» صلى الله عليه وسلّم يحنّون على تعلّم العربيّة وحفظها والرعاية لمعايتتهاء إذ 
هي من الدين بالمكان المعلوم وامحك المخصوص. " (القلقشندي؛ صبح الأعشى في سر صناعة الإنشاء القاهرة: المطبعة الأميرية» »١915‏ 
)١1١١ /١‏ وسنأق على تفصيل ذلك في الفصل اللاحق. 
٠‏ - - كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي» ؟/ ٠‏ 


لكآت 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الذي طبع العصر العباسئّ من أوّله إلى آخرهء وهو الذي وضح لنا طبيعة الاتميار العريّ فيما بعد وأسباب 
هذا الانميار. فمنذ أن ترك العرب نزعتهم العرقيّة واكتفوا بنزعة الدين» بمدف توسيع ملكهم, تقلّص نفوذهم 
شينًا فشيئّاء وضعفوا أشدٌ الضعفء ثم اتماروا تدريجيًا. بل أكثر من ذلك: دخل مفهوم المويّة العربيّة نفسه 
في جدل طويل» وقد كان» من قبل» لا غبار عليه. 

تحول ابّحاه الصراع» في العصر العباسيت» من حيث جوهره؛ إلى أفق جديد: كان في الحقبة الأموية, 
بين خلايا الذات الواحدة نفسهاء أوء على الأقك, أهمّه كان كذلك.() بتعبير آخرء كانت خلايا الذات 
الكبرى التي أسّسها النين خلال الدعوة» قد صارت متناحرة. في عصر بني العباس» أصبح صلب الصراع 
مع خارج يهدد الذات العربيّة الإسلاميّة. فمع العباسيين» صار مفهوم العروبة قائمًا على الإسلام واللغة 
العريّة قبل كلع شيء. 

من جهة أخرى, تغلغل الموالي الذين كانوا قد بدأوا بالظهور كقوّة في أواخر الحقبة الأموية» وأضمروا 
العداء للعرب»(" إلى نسيج الدولة» بعد أن حرموا ذلك في خلال حكم الأمويين» وشكلوا تكثّلا خرا 
على السلطة المركزيّة» يعمل من داخل أجهزة الدولة7" (وزراء» قوّاد. حكام مقاطعات...)) ولا سيّما أن 
معظمهم كان ينتمي إلى حضارات راقية» وكان كثير الثقافة» أمثال البرامكة» والأفشين (مات عام 1"/ 
م) قائد جيش المعتصمء وبني سهل» وسواهم... وقد دخلوا العام العريّ قسرًا من خلال الفتح, فوا فيه 


' - أوضحنا هذا في الفصل السابق 

' - حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام» /١‏ ؟854. وراجع فيهم: وليم الخازن, الحضارة العباسية,» ص 7١‏ وما بعدها 

” - كان معظم الوزراء فرساء خصوصًا في المرحلة العباسية التي تسبق حكم المعتصم. وأول وزير هو أبو سلمة حفص بن سليمان الخلال 
الهمذاني. (مات خلال حكم السفاح). كان مولى لسبيع (المسعودي» مروج الذهب, */ )707٠١‏ ونخصٌ هنا بالذكر المواللي الفرس. فقد 
عانى هؤلاء التعصّب العريّ في دولة بني أميّة» فآزروا كل من يناهضها (جرجي زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي؛ 5/ 15) وقد قرٌبت 
الدولة العباسية هؤلاءَ منها (المرجع نفسهء 4/ )١85‏ وباتوا أصحاب نفوذ» بل أحيانًاً أصحاب نفوذ كبير فيهاء على اختلاف عروقهم» 
سواء في ظل السيطرة الفارسية (ف طور الدولة الأوّل)» أو في ظل السيطة التركية (المرجع نفسه؛ 5/ .)١75‏ وقارن في موقف العرب 
منهم: عبد العزيز الدوزي, الجذور التارعخية للشعوبية» ص ؛ ١‏ وما بعدها. 


015 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ع 


سياسيًا ١‏ وأديّاء(" وفلسفياء7" ولغويًا (على صعيد دراسات اللغة وجمعها وتقعيدها).7) إل...بل إِنَّ 
بعضهم كان له أثر كبير في الاقتصاد العرِيّ نفسه.() لقد مثل الموالي دورًا كبيرا» عندما قامت الحركة 
الشعوبيّة» ولا سيّما أنْ العباسيين قد استعملوا الخراسانيين لتكوين نواة جيش جديد» قضوا به على 
الأمويين.7') ومّيل العباسيين إلى أهاللي خراسان وتفضيلهم واضح في كلام أبي جعفر المنصور: "يا أهل 
خراسانء أنتم شيعتنا وأنصارناء وأهل دعوتناء ولو بايعتم غيرنا لم تبايعوا خيرا منّا... فأحيا الله شرفنا وعرّنا 
بكم» يا أهل خراسانء» ودفع بحمّنا أهلّ الباطل وأظهر لنا حمّناء وأصار إلينا أمرّنا وميراتنا من نبيّنا صلى 
الله عليه وسلّم."7") وقوله يوصي المهدي (مات عام 7,5 م) خيرًا بالخراسانيين: "وأوصيك بأهل خراسان 
خيرا فإِكُم أنصارك وشيعتك الذين بذلوا أمواحم في دولتك ودماءهم دوئك» ومن لا تخرج محبّتك من قلوهم 
أن تحسنين إليهم) وتتجاوز عن مسيئهم » وتكافئهم على ما كان منهم) وتخلف من مات منهم 2 أهله 


ولي اننا 


ويمكننا أن نحدّد أهداف الحركة الشعوبيّة المتطثفة فارسئًا() بأربعة: 


١‏ - كانت الحركات السياسية المناوئة للسلطة التي خاضها فرس وغير فرس كثيرة جدًا. 

' - مثل بشار بن برد (5 1/١‏ م - 5 م)» وابن المققَع» وأبي نواس (57/ م - 8١١‏ م)» وابن الرومي (895 م -- 855 م)... 

' - مثل أبي بكر الرازني (85 م - 515 م)» والخوارزمي /8٠0(‏ م. - ٠5م‏ م)» وابن سيناء والفارابي... 

؛' - مثل سيبويه (مات عام 745 م)» والخليل بن أحمد (مات عام 235 م)؛ وابن جني (مات عام ٠٠١١‏ م). قارن في هذا: كارل 
بروكلمان» تاريخ الأدب العربي» ؟/ /ا - / 

٠‏ - من هؤلاء جعفر البرمكي (57/ م - ٠١5‏ م) نفسه أحد الأشراف الفرس (وأصل البرامكة رهبان من بلخ من مدينة رهبانية 
بوذية: "الصومعة الجديدة".) أنشأ أوّل معمل للورق (95/ م - 745 م) في بغداد في عصر الرشيد» و"كان أوّل سلسلة طويلة من 
المصانع في سائر أنحاء العالم الإسلامي." (موريس لومبار» الإسلام في عظمته الأولى. ص 10”*) 

: - عبد العزيز الدوري الجذور التاريخية للشعوبية. ص "١‏ 

' - المسعودي, مروج الذهب؛ 8/ ..” - .م 

"159 /9 الطبري؛ تاريخ الأمم والملوك,‎ ٠ 

' - الشعوبية في الأصل نادت بالتسوية بين الشعوب», ثم انحرفت مع بعضهم, إذ نادى بتفضيل العرب على غيرهم؛ ومع بعضهم الآخر 
إذ نادى بتفضيل الفرس على العرب. وصار هذا هو النوع الأشيع منها. راجع: أحمد أمين» ضحى الإسلام؛ /١‏ 49 
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١‏ - أهداف سياسيّة: تقويض السيطة العربيّة» وجهاز الأمن العريّ» وبعث المجد 


الفارسق :007 


؟ - أهداف دينيّة: ضرب الإسلام وتعاليمه» ونشر الديانات المجوسيّة (زرادشتية» 
مالو ا 
م - أهداف اجتماعيّة: نشر العادات والحضارة الفارسية» بصورة خاصة, على 
اعتبار أن الحضارة الفارسية أرقى من الحضارة العربيّة» وذمٌّ هذه وتحقيرها.9) 
- أهداف أدبية: دم أدب العرب» وإظهار عظمة أدب الفرس. 
وكانت ترفد هذه الحركة عناصر فارسية» هي الأساسء وعناصر أخرى غير فارسيّة: قبطية 
ونبطية...() على أنّنا يمكن أن نلاحظ في هذه الحركة مبدأ مهمّاء كان بعض العرب الذين صارعوا السلطة 


قد دعوا إليه (الخوارج)» بعد أن ألغى مبدأ الشورى. فهؤلاء جميعًا طالبوا بعودة دبمقراطيّة الشورى في انتخاب 


' - عبد العزيز الدوري؛ الجذور التاريخنية للشعوبية» ص 85. ونجد من هذا القبيل ما قيل في الأفشين من أنه يعمل ضد المعتصمء وهو 
قائد جيشه در حركة بابك الخرّمِيَ التي دوّخت الدولة العربيّة خمسة وعشرين عامًا. (راجع: المسعودي؛ مروج الذهب» */ 4507)) 
فحوكم وأعدم. ومن هذا القبيل أيضًا عمل الفضل بن سهل (مات عام )61١17‏ وزير المأمون "ليصير الملك "كسرويً". وكان... يقدّر أن 
وجهته لا تلتقي مع الوجهة العباسية» وأتَا وجهة فارسية قويّة. (عبد العزيز الدوري؛ الجذور التاريخية للشعوبية» ص 9©) ويروي اليعقوبي 
رواية من هذا القبيل تتّهم الفضل بن سهل بالشعوبية» يقول: "قال أبو مير: وكنث أسمع الفضل بن سهل في أيام المأمون كثيرا ما يقول: 
يِنْ َجَوْتُ أو نحث ركائبي من غالِبٍ ومِنْ لَفيفٍ غالِبٍ 
ني لَنَجَاءٌ مِنَ الكرائب. 

وهو لا يدري من غالب» ولا يذهب إلا إلى قريش» حتى دخل عليه غالب الرومي صاحب ركاب المأمون» فقتله» فقال الفضل: 
لك ماثة ألف دينار. فقال: ليس بأوان علق ولا رشوة؛ وقتله." (اليعقوي» تاريخ اليعقوبي؛ /١‏ 457) 
' - عبد العزيز الدوري» اجذور التاريخية للشعوبية. ص 5". إِنّْ "الحركات الزردشتية الجديدة» كحركة "يما فريد" (مات عام 7495 م) 
وحركة "أستاذ سيز" (مات عام 7710 م) حاولت تحديد الزردشتية» بتطعيمها ببعض الآراء الإسلاميّة» وأرادت أن تمكن الزردشتية من 
الوقوف في وجه التيار الإسلاميّ الجارفء وبشّرت بظهور الذي بشر به زردشت,ء وبعودة الملّك إليهم بعد أن أخذه العرب.' (المرجع 
نفسه ص 7 9) 
* - يصف أحمد أمين حجّتهم في هذا قائلا: "...إن العرب ليست للا ايّة ميزقه على حين أنّ كل أمّة لها ميزة تفخر بما... ولا تحد 
العرت تمتاز بشيء يضارع ما ذكرنا: ّدب في أرض! وبداوة في عيش!..." (أحمد أمين» ضحى الإسلام» /١‏ 7ه) 
' -المرجع نفسهء /١‏ 9ه 
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من يتقلّد السلطة.7") وليست هذه مجرد نزعة حرّض عليها أشراف وحسبء بل شملت فئات من مختلف 
الطبقات: أشراف العجمء( والعامّة.( والمناوأة هنا مع العباسيين» على أساس هذا المطلب» أخطر مما 
كانت عليه في السابق, لأَكما تمد يستهدف نواة الدولة» والمتمرّدون» هذه المرة» هم من الخارج؛ ومعنى ذلك 
أن تمرّدهم» لو نجح» سيطيح بالسلطة العربيّة بكاملهاء وسيضرب بالتاللي عصبًا خطيرا من أعصاب الدين 
والتاريخ العربيّين» لأنّه سيمنع المسلم من أن يحكمء وبالتالي لن يستطيع؛ بعد أن بمارس دينه ممارسة تامّة. 

كما يتجلّى خطر الشعوبيّة في أتّما تضرب أساسين من محاور السلطة العربيّة: الدين والسياسة. 
فالدين الإسلامي» كما ذكرناء تنظيم شرعيّ مَُأْسِسئْ للسلطة وجودهاء ويخلع عليه صفة القداسة» ويعطي 
هذه السلطة حقًا مطلقًا في الممارسة. بتعبير آخر» يحيل السياسة» كوسيلة ممارسةء إلى نوع من الأوتوقراطيّة 
بيد الخليفة» على النحو الذي ذكرنا في الفصل السابق» والسياسة سلاح» هي الأخرى, يحقّق المبادئ 
الدينيّة» ومبادئ الكينونة والاستمراريّة العربيّنين. إِتما مصدر الطاقة للتوكيد على الذات العربيّة في حقل 
الوجود. 

ما بالنسبة إلى الاجتماع والأدب فمظهران للقيم الدينيّة والسياسيّة. بتعبير آخرء هما الطاقة التي 
تعبّئ الوجود الديؤم - السياسي العريٌ» وتحيل إليه. من هناء إن تغيّر مصدر القيم (الدين والسياسة) يغيّر 
القيم نفسهاء وينسفء بذلكء نواة المجتمع العريّ» ونواة المشروع الإسلامئ. فالمجتمع العري» ولا سيّما 
بتركيبته آنذاك» مجتمع دين أولّا. وليس الأدب إِلَّا إسقاطًا ديئيًًا للقيم التي تستوحي الماضي وتستلهمه: 
شكلًا ونمطًا وموضوعًا أيضًا. فنحن نجد أنّ الخلفاء كانوا» بمعظمهمء يفضّلون أن جُدَحوا على الطريقة 
الكلاسيكيّة القديمة؛ ونجد» من جهة أخرى, استمرارٌ الموضوعات الشعرية القديمة التي لما طابع ماضويٌ - 
سلفي» كالمديح, والرثاء» والفخرء والحجاء» وما إلى ذلك... ومعنى كك ذلك أنّ الأدب7؟) (شعرًا ونترًا) 
بحسّدت فيه مفروزات السلطة» من خلال العمليّة الفنية» وطغت أشكالها على سطح كلّ عمل. 


ه٠.‎ - 49 وراجع تحوّل الخلفاء نحو الاستبداد في: وليم الخازن» الحضارة العباسية,» ص‎ .5//١ المرجع نفسهء‎  ' 

' - راجع "شعوبية أشراف العجم' في: عبد العزيز الدوري؛ الجذور التاريخية للشعوبية» فصل: شعوبية أشراف العجم 

' - غالبًا ما كانت العامّة من مؤيّدي ححركة الغلوٌ الشعوبية. راجع شعوبيّتها قي: المرجع نفسه» ص 19 - .ه 

٠‏ عندما نستعمل لفظة "أدب" لا نقصد بما ما أريد في العصر العباسي» بل نرمي إلى الشعر والنثر دون سواهما من المؤلّفات» والنثر 
الذي نقصد هو النثر الفهِن. وبالتالي» فنحن لا نريد بالأدب اللغة (قواعد اللغة)» أو التاريخ» أو الفلسفة» أو المنطق» أو الفقه, إلخ... 
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وكان لا بد للسلطة» نتيجة الشعور بخطر الشعوبية» من أن تحارب التكثّلات المناوئة الأجنبيّة التي 
تحاول التغلغل إلى جسمها وتقويض معاييره؛ وكلّ من يعمل إلى جانب هذه التكتّلات» في الوقت الذي 
كانت فيه هذه السلطة لا تزال قادرة على ذلك» أي حتى أواخر أيام المتوكل على أبعد حدّ. أما المذاهب 
الكلامية الإسلاميّة فقد كان هدفهاء في أغلب الأحيان» دعم الدين الإسلامئ بوساطة الجدل والمنطق» 
ذلك لأنّ علم الكلام "بحت في العقائد بالأدلّة العقليّة والردّ على المخالفين"7) وهو "علم إثبات العقائد 
وتحصيلها واكتسابما بحيث بحصل الترقّي من التقليد إلى التحقيق...'() ولا سيّما مع المعتزلة» وكذلك دعم 
السياسة الإسلاميّة» ولكن كه على طريقته.0) ومصدر المعرفة نفسه عند العرب (وبذلك عند المسلمين 
المنتمين إلى الدولة العربيّة) كان الدين والسياسةء7؟) وصيانتها مرهونة بصيانته. 

هكذا فرض الأسلوب السياسي صيانة القيم الدينيّة» لأتما الطاقة الأساسيّة في هذا العصر وغيره 
للسلطة الإسلاميّة عمومّاء والإسلاميّة - العربيّة خصوصًا. فحتى في المراحل التي كان في خلاها الخلفاء 
العرب لا يحكمون إِلّا داخل قصورهم (ولا سيّما في خلال عهدي السلاجقة والبويهيين)؛ كان الانكباب 
على المسائل الدينيّة غير قليل. وحتى الأمور الشرعية التي ترتبط مباشرة بالسياسة» بل بالخليفة نفسه. 
طحت هي الأخرى - حسبّنا أن نذكر كتاب "الأحكام السلطانية" للماورديّ الذي امتدّت حياته منذ 
أيام الخليفة الطائع (91/5 م -- 441 م) حتى الخليفة القائم ٠١*01(‏ م - ٠١75‏ م). وقد بحث الماوردي 


"الخلافة بحنًا نظريً لا يتفق والحوادث التى وقعت في عصره وقبل عصره... على أن الماورديٌ قد تجاهل 32 


5 /9 أحمد أمين» ضحى الإسلام,‎ ٠ 

' - موسى الموسوي, من الكندي إلى ابن رشدء ص 17" 

' - نضرب مثالا على هذا في مسألة مرتكب الكبيرة التي ظهر الخلاف عليها بين الفرق» وشاع بين بعض الباحثين أتا مسألة ديتيّة 
والحقّ نما كانت أُوَلّا مسألة سياسيّة. يقول أحمد أمين: "...الظاهر أنّ بحنها لم يكن لاهوتيًا بَنَاء وإِنَا منشؤها حكم الأحزاب السياسيّة 
بعضها على بعض. فالخوارج أثاروا المسألة من ناحية من اتبع عليًًا أكافرٌ أم مؤمن» ومن اتّبع معاوية أكافر أم مؤمن؟... ولكنٌ طبيعة 
الزمن صبغت هذه المسألة الصبغة الدينيّة." (أحمد أمين» ضحى الإسلام, */ 5) 

؛ - إذا راجعنا الأعمال العربيّة: فلسفة, أدبء لغة... رأينا أتا تعالم» في معظم الأحيان» الموضوع من منطلق ديع - سياسئ, إِلّا مع 
الذين خرقوا هذا المبدأء وهم قلَّة» وعوملوا بعنفء كالحلاج؛ والشلمّغاني» وبشارء وابن المققّع» وغيرهم. ذلك لأنّ السياسة والدين لا 
ينفصلان في الإسلام. 
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هذا البحث النظريّ حقيقة ما وصلت إليه الخلافة. 17 وإذا حاولنا بسط البنية العلائقيّة لمفهومي السلطة 
والدين وجدناها على النحو الآني: 
١‏ - الدين: محور الحياة العربيّة» وأساس المعطيات القِيّميّة. فانطلاقًا منه على السلطة أن تعمل 
وتفعل. بتعبير آخرء على السلطة أن تيل إلى المعايير الدينيّة في لسلسلة مظاهرها عبر واقع العصر. 
؟ - السياسة: الأطروحة السلطويّة التي تؤكد على الكينونة وقيمهاء وعلى البقاء العريٌ في السلطة. 
وثمة عنصر آخر متعلّق بمذين العنصرين» يستمدٌ منهما بقاءه» هو الأدب والفكر عمومًا. فهو فعل 
تأسيس جما للقيم» يحيل إليهاء وتنطلق ممارساته واجماهاته منها. وسوف نبيّن هذا في فصل لاحق (قراءة 
في باب الأسد والثور - كليلة ودمنة). 
إذا حاولنا بسط علاقة نسبيّة بين الدين والسياسة» كانت أمامنا المعادلة الآتية: 
١ح‏ الديب لله 8 - السياسة 
لكنّ للدين أساسًا قيَميّا ميتافيزيقيًا طعت به السياسة: 
١‏ - الدين (كقيم» ‏ له ٠"‏ - السياسة (كمؤسّسة ترسيخ قيم الدين التي عليها ثُبنى) 
والدين مرتبط بدلالته السامية بالله (المحور/ المطلق). أمّا السياسة فأداتما الأولى ورأسها هو الخليفة 
(لأنْه انمحور» وصورة السلطة): 
١ح‏ الله # جد الدايية 


والله والخليفة سلطتان: الأولى غيبيّة» والثانية أرضيّة - مجسّدة. من هناء فالسلطة عند العرب» ولا 
سيّما في العصر العباسي» تحسّدت في مفهومين متكاملين أسّسهما الإسلام: 
له صورة 
١‏ ح الله (سلطة مفارقة) له ؟ - الخليفة (سلطة أرضية) 
وإن نحن عكسنا العلاقة صِحّت أيضاء لأنّ كك سلطة تحيل إلى صورة الأخرى أو إلى مفهومهاء 
بل تُسقّط عليها إسقاطًا: 


' - حسين إبراهيم حسن» تاربخ الإسلام, :مام 
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2 الهس كاد 


ب) - ؟ - الخليفة ١*7‏ - الله 
سوف يساعدنا هذا المفهوم العلائقن في تحديد بنية الممارسات في العصر العباسي ( وف غيره من 
الحقب والعصور)» وسيتيح لناء في قسم لاحقء» أن نفهم طبيعة تكوين المعرفة» وارتباطها بالسلطة القائمة. 
وقد انعكست هذه النظرية في أوضاع العصر العباسيت: السياسيّة» والدينيّة» والاجتماعيّة» والأدبية.(0) 
ه > الإنسان والسلطة: بناءً على المفهوم الذي عرضنا تتحدّد لنا علاقة الدولة بالفرد» في العصر العباسي 
(كما في الحقبة الأموية سابقًا). فالدولة الإسلاميّة» من حيث مفهومها "الحقوقي" التمثيلن» اتفذت الصفة 
الإسلاميّة» لكي تحدّد علاقتها بالأفراد وبامجتمع؛ فهي تَثّل الشريعة الإسلاميّة. من جهة أخرى, اعتمدت 
الدولة أيضًا على المستند الملكي المطلق الذي أسسه معاوية قاعدة أساسيّة في سياستها الحقوقيّة» مدعومة 
بالرؤيا الإسلاميّة التي تحد صورتما في فكرة الله والواحد الذي ##ليس كمثله شيء#؛!" وهي رؤيا تكرّس 
انفصالًا تانّا بشكل معيّنء بين الله والإنسان. وانطلاقا من هنا ينعكس هذا الانفصال في علاقة الخليفة 
بالشعبء لأنّ الرؤيا المذكورة "تمَثّل علاقة الانفصال بين "خليفة الله في أرضه"» وبين الناس الآخرين على 
هذه الأرض. و"الناس الآخرون" هنا هم خارج الجماعة الحاكمة بكاملهاء لا خارج "شخص" الخليفة 


وحذه. اليد 


' - ينتهي العصر العباسي» كما هو شائع؛ عام ١١5/8‏ م (555 ه) مع ضربات المغول المتتالية» وسقوط بغداد» ومع آخر الخلفاء 
العباسيّين: المستعصم (مات عام ١١5/‏ م)» وبذلك لا يدخل حكم الأيوبيين في هذا الفصلء لا من قريب ولا من بعيد» وإن يكن 
نفوذهم قد تعاظم في مصرء ولا سيّما بعد أن قُتل توران شاه (مات عام ١55٠‏ م) آخر الحكام البويهيين عام ١١5٠‏ م وملكت بعده 
زوجة أبيه شجرة الدرٌ (ماتت عام ١١51‏ م)» وكان الحكم الفعليّ آنذاك لعرّ الدين إيبك (مات عام ١١51‏ م) زوجها الجديد ومؤسّس 
دولة المماليك (فيليب حتي وآخرون, تاريخ العرب. ص 775 - 1775) وقد توقّفنا عند عام ١15/‏ م ولم نتوقّف قبل هذا التاريخ, 
أي عند غزوات المغول؛ لأنّ بغداد لم تسقط إِلَّا في هذا العام. كما أَنّنا هنا نودٌ أن نشير إلى أَنّنا لا نأخذ بالتقسيم الذي طرحه شوقي 
ضيف ف كتبه الثلاثة: العصر العباسي الأول والعصر العباسي الثاني» وعصر الدول والإمارات» لأنّ سيطرة العباسيين دامت» ولو 
شكليّء في بغداد» وكان يُدعى للخليفة على المنابر بعد المرحلة التي يتوقّف عندها في كتابه: العصر العباسي الثاني. 

نت القنورق/ ١‏ 

' - حسين مروه» النزعات الادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة ؟/ ٠٠١‏ 
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هكذا "كانت الدولة سلطويّة مطلقة» ولم تكن تنظر إلى الفرد من حيث هو إنسان بلمعنى العميق 
للكلمة؛ بل كانت بل كانت تعتبره مُلْكا أو عبدّاء أي موجودًا كشيء يعاقّب أو يكافأء بحسب سلوكه 
إزاءها."(١2‏ وبما أَتّما تمثّل الوحي» فقد أعطت نفسها الحقٌّ في السيطرة حتى على أفكار الناس» وعلى 
أنساقهم المعرفيّة» بل على مصادر هذه المعرفة أيضًا.( لذا ليس غريبًا أن نرى الأمويين يدعمون فكرقٍ 
الجبْريّة والإرجاء» والعباسيّين يعملون بحماء ضمنًاء أيضاء لأنهما تناسبان تمامًا أهدافهم» وتدينان» باسم 
الدين والشريعة؛ كل محاولة لخرق السلطة. 

انطلاقًا مما ذكرناء كان لا بدّ لحركات المعارضة التي قامت بوجه السلطة» بشكل أو بآخر, من أن 
تحعل قضية الإنسان القضيّة الرئيسة في جدليّة السلطة - الشعبء في العصر العباسي.() ومن هنا نجد 
محاولات كثيرة للإعلاء من شأن الإنسان» عن طريق جعله نييّاء أو إمامّاء أو حتى إِا (الشلمغاني (مات 
عام 977 م)» القرامطة؛ الدرزيّة (الموحدون)؛ الحشاشون أو النزاريون)» ثم جعله خالدًا من جهة أخرى 
(غلاة الشيعة) عن طريق التناسخ, أو بجعله إرادة حرّة» وتصرّفًا ذاتيًا حرًا (القدرية» المعتزلة)» أو بتحويله 
إلى صوت لله من غير "وساطة". يستطيع أن يبتدع المعجزات (الكرامات) (الصوفيّة). وقد كانت الظاهرة 
الشيعيّة» بأشكاها المتعدّدة» وعند الغلاة خصوصاء أكبر دليل على الرفض الدي للسلطة, إذ نجد هؤلاء 
قد جابموا الدولة العباسيّة (السلطة) بسلطة مناقضة» لكر تركيبها تماثل» في الدولة الفاطمية مثلًا: فالخليفة 
الفاطميّ» بدوره يمثّل اللهء والحاكم كذلك من حيث علاقته بالشعب (لا يختاره الفرد» ولا يعارضه وإلا 
قل وسلطته سلطة مطلقة» إلخ...)؛ في حين أن النزعات الشيعية الاجتماعيّة كانت مناقضة لذلك 
(القرامطة)؛ وتميل إلى الاشتراكية. ونجدء من جهة أخرىء ظاهرة الشطار والعيّارين والزغّار والفتوة» وما 
سوى ذلكء أي ظاهرة اللصوصيّة الشعبية» ولكن الشريفة» تَثّل رفضًا اجتماعيًا - شعبيًا للسلطة» حيث 


يتحول اللص العيار إلى بطل شعي» تدور حوله قصص كنثيرة» وتلتفٌ حوله العامة المسحوقة. 


' - أدونيسء الثابت والمتحول؛ .7١ /١‏ نشير هنا إلى أن الخليفة نفسه لم يبِقّ له إِلّا سلطته الدينيّة بعد أن سلبه إياها البويهيون 
والسلاجقة. (وليم الخازن» الحضارة العباسية» ص 15 )١‏ 

' - حسين مروهء النزعات اادَّيَّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة» ؟/ .٠0١‏ وقد أوضحنا هذا في الفصل الثاني من هذا الباب عندما 
' - المرجع نفسهء 7/ ١91‏ 
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ولا بد لناء لدراسة مقاومة السلطة في العصر العباسيئ» من التوقّف عند الحركات الآتية: الزنج» 
والقرامطة» والشيعة» والمعتزلة» والصوفيّة» والشلمغاني» والشطار والعيارين. وقد اعتمدنا هذا الترتيب لأن 
الموضوعين الأوّلين (الزنج والقرامطة) كانا من الثورات» أمّا المواضيع الثلاثة التالية (الشيعة» والمعتزلة» 
والصوفية) فهي حركات دينيّة - فكريّة» والشيعة أقدمها نشوءّاء تليها المعتزلة» فالصوفيّة. أما الموضوع 
السادس (الشلمغاني) فلأنّه تطرّق إلى نزعة فرد واحد غالى» وادّعى الألوهة. أخيرا تركنا موضوع الشطار 
والعيّارين آخر المواضيع لأنّه بمنزلة ظاهرة تتالت في التاريخ العباسي واستمرّت مع الزْغّار والفتوّة فيما بعد 
(ولا سيّما في مصر). 

ه - البدعة والخروج على السلطة: تبدأ البدعة بالخروج على السائد. فالبديع هو "الحديث المعجب", 
والإبداع هو اختراع "لا على مثال". والبدعة هي "الحدث وما ابتدع من الدين بعد اللإكمال." وقد ذكر 
ابن الأثير (مات عام ١١9‏ م) أن "البدعة بدعتان: بدعة هدى, وبدعة ضلال؛ فماكان خلاف ما أمر 
به الله ورسوله» صلى الله عليه وسلّمء فهو في حيّر الذم والإنكار» وما كان واقعًا تحت عموم ما ندب الله 
إليه وحضٌ عليه أو رسوله فهو في حيّز المدح؛ وما لم يكن له مثال موجود كنوع الجود والسخاء وفعل 
المعروف فهو من الأفعال المحمودة» ولا يجوز أن يكون ذلك في خلاف ما ورد الشرع به."7) وإذا تذكرنا 
ما جاء في دراستنا للمشروع الإسلامئ» في الفصل الثاني من هذه الدراسة» وجدنا أن هذا الكلام يشكل 
استمرارًا طبيعيًا لنمط الفكر الإسلامي الكلاسيكين الرسميم الذي لم مُق إلا في الحقبة التي سيطر فيها فكر 
الاعتزال» أي في خلال خلافة كك من المأمون والمعتصم والواثئق (مات عام 8517 م). من هناء فإِنٌ أهل 
السئة بمثّلون السلطة الكلاسيكيّة ومفهومهاء وا محدثون يمتّلون مَن يخرق السلطة, ف"المبتدع» في الشعر» هو 
من خالف أهل السنّة اعتقادًا. ويسمّى المبتدعون بأهل البدع وأهل الأهواء."(') قال أحدهم: "شرٌ الأمور 
محدّثاتًا. "7" والبدعة لغدَّ قديمة في معناهاء إذ وردت في حديث منسوب إلى الإمام عل» قال: "من 


أَحْدَت فيها (ويقصد في ينرب) حدَثًا فعليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين."47) ويُروى أن النين هو أوّل 


١ - ١‏ - ابن منظورء لسان العرب. بيروت: دار صادرء لا تاريخ 1 5 (مادة: بدع) 
' - أدونيس,ء الثابت والمتحول, 9/ ١:15 -1١1“‏ 

' - البخاري» صحيح البخاريء بيروت: دار الجيل» لا تاريخ» 9/ ١١5‏ 
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من أطلق هذه الكلمة بمعناها المذكورء إذ قال: "مَن أحدّتَ فيها (أي في يثرب) حدّثً فعليه لعنة الله 
والملائكة والناس أجمعين.." والكلام منسوب إلى عليٌ نفسه.77) 

لكنّ مفهوم البدعة التي يواكبها عمل سياسئ, أو بالأحرى العمل السياسي الذي يدعم نفسه 
ببدعة دينيّة» لم يظهر جليًّا قبل بروز غلاة الشيعة إلى ساحة الصراع مع السلطة» منذ الحقبة الأموية» وقد 
قوي وتفشى في العصر العباسيّ. وظهرت أشكال من البدع ذكرنا بعضهاء ونتوسّع بما في السطور الآتية: 

أ- ثورة الزنج: الزنج طائفة من العبيد الأفارقة. وكان مجموعهم من هم في حال اجتماعيّة سيئة 
جداء(") قادهم المدعوٌ علي بن عبد الله بن محمد (مات عام 881٠‏ م)» ووعدهم بتخليصهم من عذابهم. 
"وما زال يدعو غلمان البصرة ويُقبلون إليه للخلاص من الرقٌ والتعب فاجتمع عنده منهم خلق كثير» 
فخطبهم, ووعدهم أن يقودهم وعلّكهم الأموال» وحلف هم بالإعان أن لا يغدر بكمء ولا يخذهمء ولا يدع 
شيئًا من الإحسان إِلَّا أتى به إليهم."() وادّعى أنّه يريد أن بملكهم العبيد والمال.9©) من هناء يظهر لنا 
الملمح الاجتماعيّ الذي مثّل دوره الرئيس في حرب الزنج» مقترناً بدعم ديئ؛ فثورة هؤلاء "هي» من جهة, 
ثورة عبيد على أسياد» و...من جهة ثانية» وعد بحياة كريمة يملكون فيها ملك أسيادهم» و...من جهة 
ثالثة» ذات قيادة من طبيعة نبويّة."(*) فصاحب ثورة الزنج ادّعى علم الغيب» وأنّ الله يوحي إليه» فاتتحل 
النبوّة. يقول: "ألقيت نفسي على فراشي» فجعلت أفكر في الموضع الذي أقصد له وأجعل مقامي به إذ 
نِبَثْ بي الباديةٌ» وضقثُ بسوء طاعة أهلهاء فأظلتني سحابةٌ» فبرقّت» ورعدت» واتّصل صوت الرعد فيها 
بسمعي» فخوطِبتُ فيه فقيل: اقصد البصرةً؛ فقلت لأصحابي وهم يكنفونني أنّ أُمرثُ بصوت هذا الرعد 
بالمصير إلى البصرة."2'7 إلى جانب ذلكء» كان صاحب الزنج يدّعي الانتساب إلى الإمام علي بن أبي 


١١8 /9 -المصدر نفسه‎ ١ 

' - حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, */ 505. وقارن: أحمد علبي» ثورة الزنج, بيروت: مكتبة الحياة» 219151١‏ في موضوع ثورة 
الزنج. 

' -ابن الأثير» الكامل, 5/ 1417م 

١/0 - ١/١١ المصدر نفسهء 5/ /55. وقارن: الطبري» تاريخ الأمم والملوك,‎ ٠ 

> أدونيسء الثابت والمتحول» ؟/‎ ٠ 

' - الطبري» تاريخ الأمم والملوك» .١7٠5 /١١‏ والمشعوذون يحاولون أن يستفيدوا من حال القهر التي يعيش فيها الشعبء فيدّعون 
القدرة السحرية على تغيير المصير والأحوال» ويؤمّلونه بخلاص المأزق الوجوديّ. (مصطفى حجازيء التخلّف الاجتماعي - مدخل إلى 
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طالب» ولكنّه يتظاهر بالدعوة إلى مذهب الخوارج لا الشيعة» (وإن كان متشيّعًا إلى حدٌ)» لما في مذهب 
الخوارج من نزعة دعقراطيّة تلائم هوى أصحابه.7') من هناء أحلّ أهالي البحرين صاحب الزنج محل نِيء”") 
م زعم بالبصرة أَنَّه ظهرت له آيات كشفت له ما في سرائر أصحابه.9) 

وهكذا تتجلّى لنا الأبعاد الاجتماعيّة في ثورة الزنج» ولكنّها أبعاد دعمتها رؤيا دينيّة خاصّة؛ هي 
نوع من أنواع البدع. وكانت هذه الثورة» بطبيعتهاء ثورة عبيد مسحوقين على أسياد طغاة» دعت, بطريقتها 
الخاصّة؛ إلى نوع من العدل الاجتماعيئ» وإلى شيء من الدعقراطيّة التي كان الفرد من عامّة الشعب بأمسنّ 
الحاجة إليها. 

ب - حركة القرامطة: كانت هذه الحركة أولى الحركات الاشتراكيّة الفعليّة في التاريخ العرّ. وقد 
أسّسها حمدان قرمطء أو بشّر بما؛ واتخذت صبغة دينيّة شيعيّة - إسماعيليّة» واعتمدت الباطنيّة. وقد أطلق 
لفظة "قرمط" أعداء حمدان عليه تحقيراء وهي لفظة نبطيّة (قرموطا) معناها الخبيث» ومثلها لفظة "كرامْتّه"» 
ومعناها الفلاح.9©) وقيل إن اسمه من لفظة "كرميتة"؛ ومعناها العين» لُيِّبَ بذلك لحمرة كانت في عينيه©) 

على كل حال» كان نشوء هذه الحركة نتيجة انعدام العدل الاجتماعي. نقد "التقتردع املكيانك 
الواسعة» وتقلّصت الملكيّات الصغيرة» ما دفع الفلاحين إلى التذمّر» فالتعاون» والتهيّؤ لقبول أيّة دعوة يرون 
فيها طريقًا لتحرّرهم. وكان هذا التفاوت الطبقئ في أساس الحركات الثوريّة التي نشأت بدءًا من منتصف 
القرن الثالث الهجريّ (التاسع الميلادي)» وهي حركات كانت تطمح إلى تغيير أوضاع الطبقات المسحوقة 
من هزارعين وفلاحين وعمال وأصحاب حرفء وتمليكها الإنتاج ووسائله» كما رأينا في ثورة الزنج» وكما 
تابعتها في ذلك, على نحو أكملء الحركة القرمطية."() وتتجلّى أهميَّة هذه الدعوة في أتّا أعطت الدين 


سيكولوجيا الإنسان المقهور. ص 5: )١‏ وهكذا ينشطر الوجود» نفسيّاء إلى نقيضين بالمعنى المطلق للكلمة: الخير ورموزه» والشر ورموزه. 
(ا مرجع نفسهء ص 58 )١‏ 

5١١ /9 حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام,‎ - ١ 

' - ابن الأثير» الكامل» /٠5‏ 47". وقارن: الطبري؛ تاريخ الأمم والملوك؛ ١75 /١١‏ 

* ابن الأثير» الكامل, ه/ 4107م 

> أدونيس» الثابت والمتحول؛ ؟/‎ ٠ 

9 /5 -ابن الأثير» الكامل»‎ ٠ 

: - أدونيسء الثابت والمتحول؛ ؟/ /107” - 68> 
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'بعدًا ماديً اقتصاديًا". وقرنت بين النظرية والعمل» واعتبرت الطبقات المسحوقة من الشعب أس المجتمع 
وقاعدته» و"مادّة أولى للعمل السياسيٌ - الديت".(1 ولا نغالي إذا قلنا إِنّ هذه الدعوة كانت أولى الدعوات 
الاشتراكية الحقيقية في تاريخ العرب» إذ تَحلّى هذا في تصرفها. ومن ذلك أن حمدان قرمط» مؤسّس هذه 
الدعوة» فرض» في أوَّل الأمر» قطعة فضيّة واحدة على كل شخصء ثم قطعة ذهبيّة على مَن بلغ سنّ 
الرشدء ثم سبع قطع على المستجيبين المتقدّمين في الدعوة» ثم حمس الأملاك؛ ثم طلب من أتباعه أن يجمعوا 
الدعوة. وكان مثل هذا النظام ينسجم تمامًا مع آمال هؤلاء في أن يروا ملكوت الله يتحقّق على الأرض.27) 
وقد روى لنا ناصر خَسّرو (مات عام ١٠١05‏ 56 صاحب كتاب "سفرنامّه"2 صورة عن مؤسسات القرامطة 
الاشتراكية» قال: "وكان لحم في ذلك الوقت ثلاثون ألف عبد زنج وحبشيئ» يشتغلون بالزراعة وفلاحة 
كان لأحدهم دين على آخر لا يطالبه بأكثر من رأس المال الذي له. وككٌ غريب ينزل هذه المدينة 
الحكام) ما أخذ حين يشاء. وإذا تخرّب بيت أحد الملاكين أو طاحونه؛ ولم تكن لديه القدرة على الإصلاح» 
أمروا جماعة من عبيدهم بأن يذهبوا إليه ويصلحوا المنزل أو الطاحون» ولا يطلبون من المالك شيئًا. وق 
الماتفايف "ذا 

هكذا بى القرامطة مجتمعًا فاضلًا في مواجهة المجتمع الفاسدء مجتمع العباسيين الذي سلبهم 
حقوقهم» وسحقهم سحمًاء حتى فسد الواقع» وتعرض الإنسان إلى اتحاء شخصيّته في إطار دولة "حقوقيّة", 
تدعم ممارساتها بالدين والشريعة» وتستمدٌ من السلطة التي بين يديها مقدرة لفرض ما تريد على الشخصيّة 
الشعبيّة المسلوبة الحقوق. لذاء لم يكن من الغريب أن تتوجّه الحركة القرمطيّة إلى مواجهة سلالة العباسيين 


' - المرجع نفسه» 8 - وو 

' - ميكال يان دي خويه القرامطة,. ص 4“ - 5م 
” - المرجع نفسهء ص 75 

؛ ‏ المرجع نفسه. ص ١١17‏ 
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المالكة» ودين الدولة الرسمين نفسه.(1) ولم يكن من الغريب أيضًا أن تتركر جهود قرامطة البحرين على 
"نسف الخلافة والقضاء عليها وعلى الإسلام المزيّف (بنظرهم) الذي تقوم عليه» (و)إغراء أتباعه بالارتداد»" 
إِلّا أبادوهم.(") وهذا الاتحاه واضح في رد أحد القرامطة حين سأله الخليفة المعتضد (مات عام 340١‏ م) 
أكانوا يعتقدون بأنّ روح الله والأنبياء تح فيهم» فأجاب: "أقول إِنَّ رسول الله صلى الله عليه وسلّمء 
مات» وأبوكم العباس حئّ فهل طالب بالخلافة أم هل بايعه أحد من الصحابة على ذلك؟ ثمّ مات أبو 
بكرء فاستخلف عمر وهو يرى موضع العباس (مات عام 588 م) ولم يوص إليه» ثم مات عمر وجعلها 
شورى في سئّة أنفس ول يوص إليه ولا أدخله فيهم» فبماذا تستحقّون أنتم الخلافة؟ وقد اتّفق الصحابة 
9 دفع 00 عنها؟"20) 

وعلى ضوء البدعة الباطنيّة التي استحدثوهاء وواجهوا يما الإسلام الرسميّ (السي)» لا مجد عمل 
أبي طاهر القرمطئ (مات عام 147 م) غريبّاء عندما هجم على الحُجّاجٍ وقتلهم في المسجد الحرام» واقتلع 
باب الكعبة» وطرح القتلى في بثر زمزم» ودفن بعضهم في المسجد نفسه من غير غسل ولا كفن ولا صلاة» 
وأخذ الحجر الأسود."7) لهذا ليس غريبًا أن نجد المسلم التقين» ولا سيّما السؤْم» يكره القرامطة كرمًا 
001 

أمّا من حيث مفهومهم الديئ الذي دعموا به دعوتم» فقد رأوا أن الإنسان يمكن أن يقترب شيئًا 
فشيئًا من الله الواحد وفمًاالمعرفته. لذلكء فإن في المجتمع الإنساك مبدأ يقوم على روح السلطة» ومستويات 
التجسّدء فيصبح مَن تتجلّى فيه الروح الإلميّة فوق البشر العاديّين والجهلاء. ولحذا الأمر سلسلة من 
التجلّيات عمادها الرقم 7 تبدأ بتجلّي روح الله في آدم» ثم في كلّ من نوحء وإبراهيم» وموسىء والمسيح» 
ومحمد؛ أمّا التجسّد السابع فسيكون أوّل سلسلة تجسّدات جديدة في العالم.20 وكان مذهب القرامطة 


' - المرجع نفسه») ص را 

١١9 - ١81 المرجع نفسه» ص‎  ' 

' -ابن الأثير» الكامل» 5/ ٠٠١‏ 

١54/2 /9 2191/1 ابن خلكان, وفيّات الأعيان, بيروت: دار صادرء‎ ٠ 
١١١ ميكال يا ندي خوييه» القرامطة. ص‎ - ٠ 


١‏ - ,ةقث :2115 ,111210اأك 5ع20قتع 5ع1 2مناععة011ء ,عنا0لدنقكء 2دد[كا"'! ع0 7111220102تك© ا :.[ ع .0آ ,اع110ا50 
6 - 185 .م ,1976 
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قريًا من الدرزيّة (الموحدين)» ومن مذهب الحشاشين (النزاريّة). ما من جهة العقائد وممارستها فتلخصها 
لنا أبيات بعضهم على أكما قيلت في هجاء أحد قادة القرامطة: 


خُذِي الدّف يا هَذِو وأطري 2 «هِعَيّي هَرَارَيِكِ ثم اطرّبي.. 


و 1 ٍِ 0 0 1 رن اله ١ 0 2 15 7 ٠.‏ 
لكل َي مَضى شْرْعَة وهَذيَ شْرْعة هذا ا ( 
فَقَدْ خط عَنَا فض الصلاقه ١‏ وحط الصيامًه و1 يَنْعَبٍ. 
إذا النام صلا فلا تنَضيء إن صَوّموا فَكُلي واشْرَبي! 
ولا تطلبي السَغي عِنْدَ الصّفاء << ولا رَوْرَةَ المَبْرِ ف يَثْربٍء 


1-006 ره 


ولا تمنَعي نَفْسَكِ المعْرِسينَ مت الْأقْرَبِينَ أو الأجتى؛ 
َلِمْ ذا حَلَلْتِ لهذا العَريبٍء 2 وصرْتِ ‏ حُحَيّمَةَ ‏ للأب؟ 
لين الغِراسُ لِمَنْ رَبْهُ وأشقاة في الرمَنِ المْجِبٍ؟ 
وراد ادنك لا كوا الا ا فَقَدَّسْتُ من مَلْهَبِي 
وصّلَء إلمي على أَحْمَدِ ‏ واخْزٍ القُوَيِسِقٍ مِنْ يَعْرِبٍ. 

وممارسة القرامطة الدينيّة مأخوذة من بدع الشيعة الغالية» لكنها تصبٌ في خانة الصراع مع السلطة» 
على النحو الذي بَيّئناء وهذا يعني أن مشروع القرامطة كان يحتاج» هو أيضاء إلى دعم دي يواجه به الدعم 
الديهع "الشرعيت" للسلطة القائمة رسميًا. يبقى أن حركة القرامطة كانت» في جوهرهاء حركة اجتماعيّة 
تطمح إلى إعطاء الإنسان امحروم على هذه الأرض جئته - تلك الجنّة التي احتكرها ذوو النفوذ» بدعم 
السلطة المركزيّة نفسهاء وبالتالبي حركة توجّهت إلى الطبقات الفقيرة والمسحوقة»7') على النحو الذي ذكرنا. 

ج - الشيعة: ليس أمرًا جديدًا صراغٌ الشيعة ومواقع السلطة والإسلام الرسمين. فقد رأينا هذا الصراع 
ينفجر بعنف في الحقبة الأموية» ومنذ مقتل علىّ. ولكن لا بدّ من أن نلفت إلى أن التشيّع لم يتحول إلى 
عقيدة قبل العصر العباسيي» على الأرجح بسبب تأثره بالفرس» وبالتصارى الذين خالطوا الشيعة في 
مجتمعاتم» وذلك لأنّ مسألة الإمامة التي تقوم عليها العقيدة الشيعية (الإمام المعصوم) تختلط فيها أفكار 


١‏ - من لا بد هنا من تحريك باء "هذي" بالفتح لاستقامة الوزن» وربما كانت الكلمة "هذه" لا "هذي"وقد أخطأوا في نقلها. 


' - 125 .2 ,عنتوأدئقكء تسهآكا"! عل دمتادعتلتكك دآ :.[ عع .دآ ,اعل1نامك 
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مسيحية؛ من جهة» وأفكار فارسيّة» من جهة أخرىء فالفرس كانوا يوخُون ملوكهم. والإمام له سلطة 
شرعية» ولكنٌ له أيضًا نفودًا نسَبيّا فهو ينتمي إلى الإمام علي. وبسبب تحوّل التشيّع إلى عقيدة» تشعٌّب 
الشيعة» وتورّعوا على غلاة (بدأوا بالظهور منذ العصر الأموي) ومعتدلين (الاثنا عشرية» والاسماعيلية» 
والزيدية)؛ وظل الأبرز بينهم الشيعة الإمامية التي تشمل الاثني عشرين, والسبْعيّة. (') 

لكنّ العصر العباسيٌ شهد انبثاق أشكال جديدة من التشيّع, أهمها الإسماعيليّة التي انشعبت عدّة 
فرق» ثم انبثق منها مذهب الدرزيّة (الموحّدين). وقد واكب هذا النمط من التشيّع باطنيّة كبيرة» كما ظهر 
مفهوم "الإمام المستور" مع الفاطميّين. والشيعة التي مثّلت الدور الأكبر هي الشيعة الإماميّة (أي التي 
يتحدّر فيها الأئمة من سلالة علىّ؛ ويختلف بعضهم في تشعب السلسلة» كما سيظهر في الجدول المذكور)؛ 
وانقسمت قسمين في تلك المرحلة: اثني عشريّة»!") وإسماعيليّة. والشيعة الإسماعيليّة هي التي أُسّست الدولة 
الفاطميّة. وقد كانت لهم أسرار كثيرة في مذهبهم, تعهّدوا بألا يبوحوا بما.() وهذه شجرة أئمّة الشيعة 
الإسماعيليّة والاثني عشرية:©4) 


١‏ سمّيت كذلك بسبب اختلافها مع الشيعة الاثني عشرية على الأمام السابع وسلالته. والجدول المذكور يُظهر هذا الاختلاف في 
السلالة. 

' - يعتبر حسن إبراهيم حسن أنّ الشيعة الإمامية "موسويّة" لأا قالت بإمامة موسى الكاظم (مات عام 99 م.) الابن الأصغر للإمام 
جعفر الصادق (مات عام 75 م.) (حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, */ .)١57‏ بَيدَ أن هذا الكلام لا ينطبق إلا على فئة 
واحدة من الشيعة الإمامية تسمّى بهذا الاسم فثمّة فرق كثيرة منهاء ذكرها الشهرستاني» لا تؤمن بذلك. (الشهرستاني» الملل والنحل» 
رةه 

” - حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, 9/ ٠١4‏ 

٠‏ نذكر الاسم مع تاريخ الوفاة قربه بين هلالين. 
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شجرة أئمة الشيعة (السبعية والاثني عشرية) مع تاريخ الوفاة(١)‏ 


١‏ - علي بن أبي طالب (550 م.) 


؟ - الحسن (5720 م.) ؟ - الحسين 58٠0(‏ م.) محمد بن الحنفيّة 


: - علي زين 0 إضسلقة 


عبد الله ا مخض أبو هاشم علي 


ه - أبو جعفر محمد زيل عبد الله | 


محمد الباقر (5؟/ م.) الحسن 
ْ 


- أبو عبد الله جعفر الصادق (70 م.) علي 
ظ 
الحسن 
الك ماعل عبد الله الأفطح ‏ 7- موسى الكاظم (9! م.) إسحق محمد 
ب تا د الديياج 
عطي 8 - أبو الحسن علي الرضا )81١/(‏ أحمد 
3 5 - أبو جر محمد الجواد (00.م) 
الأئمة 0 
المستورون فد الله ٠‏ - علي الهادي (854) موسى 
لد كد سم 
ان أبو جعفر -1١‏ أبو محمد الحسن جعفر 
عبد 5 المهدي محمد العسكري 
(رأس الفاطميين) ١‏ 8 المهدي المنتظر 
(غاب 17/9م/) 


' - الشجرة منقولة عن: ألبير نصري نادرء أهم الفرق الإسلاميّة السياسية والكلامية» ص ١١‏ 
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قائمة بأئمة الشيعة مع تاريخي الولادة والوفاة:(0) 

١‏ - علي بن أبي طالب: ولد عام 5٠0٠‏ م وتوفي في الكوفة عام 570 م, ومدفنه بالنجف الأشرف. 
؟ - الحسن بن علي: ولد عام 575 م؛ ومات مسمومًا عام 57١‏ م, وملفنه بيثرب في الحجاز. 
* - الحسين بن عليت: ولد عام 575 م, وقتل عام 58٠‏ م؛ ومدفنه بكربلاء في العراق. 
5 - على بن الحسين (زين العابدين): ولد عام /55 م, وتوفي عام ١١‏ م, ومدفنه في البقيع بيثرب. 
ه - أبو جعفر محمد الباقر: ولد عام 575 م, وتو عام 7 م ومدفنه ف البقيع بيثرب. 
5 - جعفر الصادق: ولد عام 7٠١5‏ م» ومات عام 755 م» ودفن ف البقيع بيثرب. 
٠١‏ - موسى بن جعفر الصادق (الكاظم): ولد عام 745 م» ومات عام 799 م» ودفن بالكاظمية في 
العراق . 
/ - علىّ بن موسى: ولد عام 55 م» ومات عام 8١8‏ م ودفن في طوس بإيران. 
8 - محمد الجواد: ولد عام 777 م» وقتل عام 675 م» ودفن بالكاظمية قرب موسى الكاظم. 
٠‏ - علي الحادي: ولد عام 871 م, وتوفي عام 65/8 م, ودفن بسامراء في العراق. 
١‏ - الحسن بن علي (العسكري): ولد عام 855 م وتوفي عام 1/7 م» ودفن بسامراء في العراق. 
١‏ - محمد بن الحسن العسكري الغائب (المهدي المنتظر): ولد عام 8655 م؛ وله غيبتان: الأولى عام 
م م. (الصغرى)» والثانية عام 94٠‏ م (الكبرى). 

إلى جانب هؤلاء مثّل الغلاة دورهم» وانشعبت من الشيعة الإمامية فرقٌ غلاةٍ أيضاء قاومت السلطة 
إيديولوجيًا وعسكريّاء وقد اختلطت تعاليمها ببدع كثيرة» لا يخلو بعضها من أفكار لاهوتيّة مسيحيّة» ورها 
هنديّة وصابعيّة» كما لا يخلو من عقائد مجوسية: مانوية وزردشتيه ومزدكية. فقد رأى عبد الله بن معاوية 
(مات عام 74١‏ م) من الشيعة الحاشميّة (وهي فرقة كيسانئيّة غالية) أن الأرواح تتناسخ» وادّعى الألوهة 
والنبوّة في آن» فعبده بعض الشيعة.7') وقد تكون بعض هذه الأفكار شبيهة ببعض الأفكار في مذهب 
الموحدين (الدروز) الذي ظهر مع الحاكم بأمره» وكذلك مع دعوة الشلمغاني؛ كما سنرى بعد قليل. ولكن 


' - القائمة مأخوذة من: المرجع نفسهء ص .”7 - "١‏ 


' - الشهرستاني» الملل والئحل» ١١ /١‏ 


01 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يبدو من الموكد أن الخرّميّة (أتباع بابك الخرّمي) والمزدكيّة قد تأثرتا به في العراق.7١)‏ ورأى الحارثيّة من الغلاة 
أن عيلك اللون معاوية قد حولت :رمعه إل إسحق بن زيك الخازتك الأتنضاري» وأباحوا امات 07 اما 
البيانية» وهم من الشيعة الكيسانيّة أيضاء فقد أَطُوا عليّاء وقالوا بعودته في الآخرة» والرعد صوته» والبرق 
بسمته.(") ومن الواضح أنّ هذا المفهوم مأخوذ من مفهوم عودة المسيح في آخر الدهر التي أوردتما رؤيا 
يوحناء وكذلك تَحوّلُ الرعد إلى صوت علي.27) وقال بعضهم إِنّ الله على صورة إنسان يهلك بكامله» فلا 


7 
31 


يبقى منه سوى وجهه.! أمّا الناووسية من الشيعة الإماميّة» فقد زعمت أنّ عليًا باق وأنّ الأرضء يوم 
القيامة معقيق غدة»فيعوة ليناذها عذلاء وهذا أيضنًا شبيه عادجاء ف رؤيا يهنا( ومن :هذا القبيل 
رأي السبائيّة (أو السبثئية) الغالية.7'' ويرى المنصورية» وهم من الغلاة أيضاء أن الله خلق, أوّل ما خلق, 
عيسى بن مريم» م أمّا الخطابية» وهم غلاة كذلكء فيرون أن الاتمة أنبناء وآلمة. (0) وترى النعمانيّة 
(أو الشيطانيّة) من غالية الشيعة أن الله ليس جاهلاء ولكثه لا يعلم بالأشياء إِلَّا إذا قدّرها وأرادهاء وأمّا 


قبل ذلك فمحال علمها.('' وترى النصيرية أن الله قد ظهر بصورة أشخاصء وعليم حلّت فيه روح الله 


١١١ /١ المصدر نفسه,‎ - ' 


؛ - في الرؤيا المذكورة بعض الملائكة صوتما كالرعد» وكذلك بعض الحيوانات الشريرة. أما فكرة عودة الإمام على في الآخرة ليملا الأرض 
عدلًا فيبدو أتّما مأخوذة من الرؤيا أيضاء إذ ورد فيها خروج فارس من السماءء هو "الأمين الصادق", يحارب بالعدل» ويقضي على 
الفُْسّاق والظالمين» ويدعى "كلمة الله". (راجع: رؤيا يوحناء 19/ )١١ - 1١‏ كما رأى بعض المستشرقين أن فكرة المهديّ عند الشيعة 
تأثّرت بالفكر اليهودي. (إبراهيم بيضونء الدولة الأموية والمعارضة؛ ص ١‏ ؛) ولكتّهاء على كلّ حال» فكرة "تبلورت كعقيدة في غمرة 
اليأس الذي استبدٌ بالحزب الشيعئّ بعد استيلاء العباسيين على الخلافة." (وليم الخازن» الحضارة العباسية» ص 54/8 )١‏ 

١51/١ الشهرستايء الملل والنحل»‎ - ٠ 

١07/١ -المصدر نفسه‎ ٠ 

١74 /١ -المصدر نفسه‎ ٠ 

١/9 /١ -المصدر نفسهء‎ * 

' - الموضع نفسه. وتحدر الإشارة هنا إلى أن اعتقاد المسيحية بعيسى بن مريم (يسوع المسيح) يشبه ذلك» فهو ف آن ني من البشرء 
وابن الله الذي تحسّدت فيه روحه أيضًا. 


١85/١ -المصدر نفسه.‎ ٠" 
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وكذلك عيسى بن مريم, وأنّ ظهور الله للمسلمين كان في صورة على نفسه.(١)‏ ويبدو أن شيعة العراق قد 
كانواء بشكل عام, قرامطة» كما يُفهم من كلام الشهرستاني ٠١١(‏ م. - ١١58‏ م.)70 أو لعلّه أخطأ 
بينهم» ولكنّ القرامطة كانت هم أيضًا بدعهم الدينيّة التي يرويها لنا ابن الأثير؛ فقد رأوا في الداعية الفرج 
ابن عثمان داعيةً للمسيح, والكلمة (كلمة الله)؛ والمهديّ, وأحمد بن الحنفية» وجبريل. ورأوا أن المسيح قد 
ظهر له بشكل إنسان رائع» وأنبأه بأنّه نبيّه» وبأنّه الروح القدس. وكانت لحم صلاة مختلفة عن سواهم من 
المسلمين» هي عبارة عن ركعتين قبل بزوغ الشمسء وأخريين عند الغروب. أمّا الأذان فيقولون فيه: "الله 
أكبر (7 مرات)» أشهد أن لا إله إِلّا الله (مرتين)» أشهد أن آدمَّ رسول الله» أشهد أنْ نوحًا رسول الله 
أشهد أن إبراهيم رسول الله أشهد أن موسى رسول الله» أشهد أن عيسى رسول الله» أشهد أن محمدًا 
رسول الله» أشهد أن أحمد بن الحنفية رسول الله." وجمعتهم هي يوم الاثنين. ويكون الصيام يومين في السنة» 
في المهرجان والنيروز (عيدان فارسيان)» والخمر محللة...7 أخيراء بعد كلّ ما ذكرناء ليس غريًا أن نجد 
بعضهم يقول إِنَّ آراء الشيعة قريبة إلى حدٌ من فكر المسيحيّين»*) أو أن فيها رواسب من التفكير الفارسئ. 

ماذا نستنتج من كل هذا؟ في الواقع» ليس بعيدًا أمر الانحراف الشديد عن النصّ الديي (القرآن) 
الشريعة» لأنه يمكن, في نماية المطاف, أن يُفْسّر تفسيرا اجتماعيًا. فمسألة التوكيد على الإنسان» وإعطائه 
حمّه من العدل الاجتماعيئ» والعدل السياسيئ هي محور هذا الانحراف بنظرنا. لقد احتاج الشيعة الذين 
قاوموا السلطة إلى دعم ميتافيزيقيَ لحريهم» وإلى ما يشبه الصلكٌ الديف لتوليهم أمور الإنسان المحروم» منذ 
زمن طويل. وكما "أن المعرفة مرتبطة بالإيمان الديئم؛ تابعة له» وخاضعة لمعطياته» لا تستطيع أن تتصرئف 
إلا في حدوده."7*)كذلك العمل السياسي لا يكون قويًا وفعَالّا إِلّا إذا ارتبط بالدين» واعتمد عليها في 


١/8/١ -المصدر نفسه؛‎ ١ 

١9/١ نفس‎ ردصملا--٠‎ 

” ابن الأثير» الكامل» 5/ ٠١‏ 

' -111.م,1 .7 ,1935 برضهوآط عتكتةاط1]! :متمد ,5وع1701520© 065 :11156011 ,أء0101055) قمع[ 

٠‏ - حسين مرؤه. النزعات الادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة, /١‏ *.ه - ٠.‏ . إِنّ عجز الإنسان المقهور» وفقدانه الثقة بنفسه 
وقدرة جمهوره على الفعل؛ يدفعانه إلى انتظار مخلّص ماء أو الاتكال عليه؛ بحيث يكون هذا المنقذ بعكس صورته هوء أي قادرّاء محّاء 
فاعلًا. (مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور. ص 79؛) وهذا مماثل لفكرة المهدي التي 
عرفها الشيعة» وادّعاها عدد من الثوار» كصاحب الزنج؛ وهذه الفكرة أيضًا هي ما حاول الشلمغاني أن يخلعه على نفسه؛ وسواه ممن 
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عمله. ولا يغفل عنا انخراط عدد كبير من الموالي والفرس في المذهب الشيعئ, منذ الحقبة الأموية» وكان 
هؤلاء يطمحون إلى نيل المراكز العالية في الدولة» إن لم يطمحوا إلى نيل الحكم نفسه. من هذا المنطلق 
نستطيع أن نفهم ذاك التمرّد الشيعئ المدعوم بنظريات غالية تقوم في مجالها الأبعد» على جعل الرئيس 
الثوريّ (الإمام) رائيًا ونببّك بل إَِا في بعض الأحيانء لأله. وقد أعطي هذه الصفة العظيمة» يصير ذا 
أحكام لا مردٌ لحاء من جهة؛ ويصير بديلًا عن النبي» من جهة أخرى. 

ول يخ الأمر من مصادمات سنية - شيعيّة بين العامة أنفسهمء ولا سيّما عندما قوي الحنابلة» 
وبين السنّة والإسماعيليين من الشيعة أيضًا. فقد قامت الفتنة بين الحنابلة والشيعة في بغداد بالكرخ, وباب 
الطاق» وسوق بجء والأساكفة؛ وكانت فتنة قوية» سقط فيها خلق كثير.7١)‏ كما قامت فتنة بين الباطنية 
من الإسماعيليين وبين من كان يعاديهم (وهم سنة). فقتل الباطنيّة الوزير نظام الملك (مات عام ١١9/7‏ 
م.). وعندما مات السلطان ملكشاه (هه١٠‏ م. - ٠١97‏ م.).» قوي أمرهم. لكنٌ الناس ثاروا عليهم؛ 
فقضي على خلق كثير منهم.(') وقامت بين الباطنية وبين الحكام والولاة حروب كثيرة»(") وقد اعتمدوا 
الإرهاب» فأكثروا من الاغتيالات على طريقة الحشاشين. 

د - المعتزلة: يختلف تيار المعتزلة» ظاهريّاء عن غيره من التيارات الثلاثة التي ذكرنا. إِلّا أنه يتلاقى 
معهاء في جوهره؛ وإن يكن قد دعم نفسه بمنق عقليَ صارم» وبحججء كان لها أن تعمّر طويلًا قبل أن 
يزول. 

ومن المعروف أن تيار الاعتزال قد توصّل إلى أن يكون مذهب الدولة الرسمئ» منذ خلافة المأمون 
فقد أخذ عنهم القول بأنّ القرآن مخلوق» و بأنٌ عليًا أفضل من معاوية» وذلك لضرب الأمويين الذين بقيت 
لأفكارهم بعض الفلول هنا وهناك في بلاد الشام» من جهة» ولتهيئة جو يمكن أن يناسب فتح الحوار بين 


ادّعوا الألوهة. وتشكّل رؤيا الخلاص الدينئ هذه تحديًا ل"قلق الخصاء" الذي يعانيه الإنسان المقهور. (المرجع نفسهء ص )1١‏ والصراع» 
أو ردّة الفعل على القهرء تكون إِمّا ب"القتال والعنف ومجايحة المتسلّط". وإِمّا ب"الحروب المستسلم في الحلول الفاترة السحريّة والاتكاليّة 
والخرافيّة." (المرجع نفسهء ص 99) 

-ابن الأثين الكامل» 8/ 9ه 5٠.‏ > 

٠٠١ // المرجع نفسهء‎  ' 

' - راجع؛ مثلًا: الموضع نفسه, و8/ 2508 245/9 5ه 
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الشيعة (المعارضة) والعباسيين (السلطة)» تمهيدًا لإقامة مصالحة بينهما.7') وتمكن المعتزلة خلال خلافتي 
المأمون والمعتصم من أن يقووا نفوذهم جيّدَاء حتى بلغت سيطرتهم ذروتما في عهد الوائق» ولاقى معارضوهم 
الأمرّين» بل إِتُم كتبوا على جامع الفسطاط (القاهرة من بعد) نفسه: "لا إله إلا الله رب القرآن 
المخلوق . "() 

لكثناء إذ نعرف ذلكء لا يجوز أن نظرّ أن فكر الاعتزال كان يصب في تيار السلطة المركزيّة الرسميّة 
وإن تكن الدولة قد أخذت به مرحلة من الزمن. فنحن لا نلبث أن نجده قد عاد مضطهدًاء حتى قضي 
عليه أيام المتوكل» وقويء بالمقابل» تيّار الحنابلة المناقض لتفكير المعتزلة» لأتُم يستبعدون العقل» ويعتمدون 
التقليديّة الصارمة في الفقه. 

بالإضافة إلى ذلكء نجدناء في فكر المعتزلة» أمام بدع مرفوضة شرعاء قالت بما بعض الفرق. فقد 
رأت النظاميّة (أتباع إبراهيم بن سيّار (مات عام 65م م أو 645 م))» والمرداديّة (أتباع موسى المرداد 
(مات عام 85٠‏ م) أن القرآن ليس معجرّاء(" في حين رأت الجاحظيّة (أتباع الجاحظ) أن للقرآن جسدًاء 
من الممكن أن ينقلب مرّة رجلاء وأخرى حيوانَا.() ورأت الإسكافية (أتباع أبو جعفر محمد بن عبد الله 
الإسكاقَّ (مات عام 5 5 م)) أن الله قادر على ظلم المجانين والأطفال» دون العقلاء»(”) وكذلك البشْريّة 
(أتباع بشر بن المعتمد الحلالي (مات عام 85٠‏ م.) قالت بأنّ الله قادر على تعذيب الأطفال ظلمًا.(0) 
وترى البهشميّة (أتباع أبي هاشم الجبائن (مات عام 101 م.) أن الله عاجز عن إفناء أيّ شيء في العالم 
مالم يُفْنِ السمواتٍ والأرض.7) ولعلّ أغرب هذه الفرق كلّها بدعة هي الحائطيّة (أتباع أحمد بن حائط 


(مات عام 855 م)» وفضل الحدثي (مات عام 61٠١‏ م)» فقد اعتبرت هذه الفرقة أن المسيح هو ابن الله 


' 166 .2 ,12551011 12122كا'1 ع0 111226102كك هآ ,اع110امد .لع .دنآ 

' - 168 .م ,14ط1. وقد سمّى بعضهم المعتزلة "الطاقة المفكرة". (ركي نجيب محمود, المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري. ص )77١‏ 
' - البغدادي, الملل والنحل» ص 238 ٠١5‏ 

7 /١ الشهرستاني» الملل والنحل»‎ - ٠ 

١٠١7 وقارن: البغدادي, الملل والنحل» ص‎ .5/8/١ المصدر نفسهء‎ ٠ 

- البغداديء الملل والنحل» ص ١٠١/8‏ 


' -المصدر نفسهء» ص ١754‏ 


حل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وهو الذي بأ في الآخرة هوني ظلّ من الغمام#؛/1) وهو الذي خلق آدم» وهو الرب - وهذا مماثل لقول 
المسيحيين. واعتبرت الحائطيّة أنَّ في الطير أنبياء» كذلك في الحشراتٍ وسائر الحيوان» وأنّ أبا ذرٌ الغفاري 
أطهّر من النبيّ وأزقد. وقد شاركت هذه الفرقة الثنويين في قولهم إِنَّ للعالم إلهينء وإِنَّ روح الله تناسخت في 
الأئمّة...(" ورا كانت هذه الآراء ناتحة عن طول النظر العقلم» والجدل العقيم أحيانً الذي كان يحدث 
بين الفرق في بعض الأمور؛ وقد يكون بفعل التأثّر ببعض الأفكار الفارسيّة. 

ما أسلاف المعتزلة» كواصل بن عطاء (مات عام 8417 م) فقد كانوا على الرأي السيم, ثم شد 
الآخرون عنهمء!") فصار معظمهم بميل إلى رأي الشيعة. ومن ذلك قوم إِنّ الإمامة لا تكون إِلَا نضا أو 
تعبيئّاء والقليل الباقي ظل يشاطر السنّة رأيهم القائل إِنَّ الإمامة لمن هو أحق./*) ومن الآراء الشيعيّة المهمّة 
ف فكر المعتزلة ما قالت به النظاميّة من أن الإجماع ليس حجّة في الشرع, ولا القياس في الأحكام الشرعيّة, 
بل الحجّة هي كلام الإمام المعصوم. ويدعون إلى أنَّ عمر بن المخطّاب قد حاول قتلَ فاطمة الزهراء (ماتت 
عام 577 م) زوج الإمام علي وأولادها.(0) 

عل كز" بعال نحن ترق أن مذهب المعتزلة كان له في النهاية هدف اجتماعئن - سياس . فمسألة 
العدل» ورفض مفهوم القضاء والقدرء كانا يهدفان إلى تغيير سياس مدعوم بالرأي الفلسف الديي» كما 
كان للقدريين» أسلاف المعتزلة» هدف سياسين مشابه. ولا نجد هذا الأمر غريبّاك عندما نعلم أن أكثر 
المتعصّبين لحاتين القضيّتين (قضيّت العدل» ورفض القضاء والقدر: الحرية) هم من الموالي الذين خُرموا حقوقًا 
كثيرة»07) من هنا المساواة التي تمائل نظرية الخوارج؛ فالإمام عندهم "لا يشترط فيه نسب ولا قرابة للنبي» 
ولو كان عبدًا حبشيًا. "7" كما جوّزواء بناءً على نظرية العدل نفسهاء الخروج على الحاكم وقتله» ولكن 


5٠١ -البقرة/‎ ١ 

' - البغدادي» الملل والنحل» ص .١١7-- ١١5‏ وقارن: الشهرستانيء الملل والنحل» /١‏ 5ه وما بعدها 

' - ألبير نصري نادرء فلسفة المعتزلة» مطبعة الرابطة» لا دار نشر» 201981١‏ ؟/ ١٠4‏ 

* - المرجع نفسهء ؟/ 49 ١‏ 

٠‏ - الشهرستاني» الملل والنحل» /١‏ 517. ولا بد من الإشارة هنا إلى أن مَن شاطرٌ الشيعة آراءهم من المعتزلة كان قريئًا من المذهب 
الزيديّ. (ألبير نصري نادرء فلسفة المعتزلة» ؟/ )١١١‏ 

: - حسين مروّهء النزعات المادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة. /١‏ 765 

' - ألبير نصري نادرء فلسفة المعتزلة» ؟/ “5 .١‏ وقارن: حسين مروّه. النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة, /١‏ 7 
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شرط أن يكون الخلع بإجماع الأمة» فإنْ لإجماعها أهميّة كبرى. . ويشترطون للخروج شرطين: الأوّل أن تكون 
لديهم القدرة على الثورة» والثاني أن تكون القوّة خادمة العدل» أي أن تكون الثورة مع إمام عادل.(1) 

لقد كان هدف المعتزلة أن يحقّقوا فكرة أمّة واحدة» مستئيرة العقيدة»7") قائمة على العدل والمساواة» 
وقد انعكس عندهم مفهوم العدل في تصرّف الإمام. وبالتالي» حاولوا أن يحقّقَوا على الأرض» مدعومين 
بمنطق صارم» هذا المفهوم, أي أن ينقلوا - سواءً أجَهَروا بمذا أم أظهرته تصرّفاتهم - ما في لفظة عدل من 
عمق ميتافيزيقي؛ إلى الواقع» لكي يصير هذا العدل فعلًا وعملاء وبالتالي» كي لا يكتفوا بالتنظير الذي 
ورد في القرآن/ الوثيقة. فتصرّف الإمام» أي السلطة السياسيّة التنفيذيّة عندهم؛ يجب أن يكون تصرّفًا 
عادلًا. 

ه - الصوفيّة : الاتحاه الصو فق أطرق الاشاهاك عند" الفرونه ولكته مون نجية اخرو من 
أعمقها دلالة على الرفض. ولئن كانت الصوفية قد تركت لنا أدبا فيه تعبير مميّرَء ولغة مغايرة عمًا 5 ف 
التراث العريٌ» فقد تركت لنا أيضًا موققًا يرا من الواقع لم يؤلّف هو أيضًا. 

ولا يخفى الأثر الأفلوطيني في الحركة الصوفيّة» ولا سيّما في مفهوم الفناء الذي يتخلّله شّطح. يقول 
أفلوطين (مات عام 77٠١‏ م): "إِيٍّ رما خلوت بنفسي» وخلعت بِدَن جائئاء وصرت كأنّني جوهر متجرّد 
بلا بدن, فأكون داخلًا في ذاق» راجعًا إليهاء خارجًا من سائر الأشياء, فأكون العلم والعالم والمعلوم جميعَاء 
فأرى في ذاتي من الحسن والبهاء والضياء ما أبقى له متعجّيًا."7") وفلسفة الفيض مثّلت دورها الرئيس في 
فلسفة السهروردي (ه١١‏ م - ١١91١‏ م) النورانيّة. كما أخذت الصوفية من المسيحية لبس الصوف» 
وهو أمر كان الرهبان يعرفون به. وكذلك الكلام في حب الله ©) 


- المرجع الأول نفسه, ؟9/ ١607-١5‏ 

- المرجع نفسهء 5/ ١51‏ 
٠‏ أحمد أمين» ظهر الإسلام» 5/ ١١5‏ 
' - الموضع نفسه. "رأى الصوفيون أن يجرّدوا الحب (حب الله) من الصفة النفعيّة» فجعلوه خالصًا لذات الله." (ركي مازن» التصوف 
الإسلامي في الأدب والأخلاق, بيروت: دار الجيل» لا تاريخ» /١‏ ١١؟)‏ 
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ونجد تشديدًا على مفهوم الفقر عند الصوفيّين» حت لَيَرى بعض البحّاثة أنه كان» على الأرجح, 
سببًا للتصوّف عند معظم الصوفيين» وإن يكن بعضهم قد اختاره طوعًا.(') ولهذه الظاهرة مدلول اجتماعئّ 
مهم هو في جوهر الحركة» كما سنرى. 

قبل كل شيء, لا بد لنا من أن نذكر أنّ الصوفيّة» بحدٌ ذاتماء "سلوك» وهي أمر يتعلّق بالذوق - 
وليس للذوق حدود. من هناء فهي تلغي الأمر والنهي وتتخطاهما بحيث لا تعود الأولية للشريعة."(") 
فالصوفية تلغي وساطة الشريعة» لأا تحربة إيصال مباشر لا تحتاج إلى وسيط؛( فالصوفيُون حاولوا هدم 
الجدار الذي خلقه الإسلام الرسم بين الله والإنسان - وهذا الجدار هو تلك الشريعة نفسها.) على هذا 
الأساسء يُبنى مفهوم الفناء في الله ونستطيع أن نفهم معنى الشطح الغريب عند الصوفيين» فهم يستلهمون 
معرفتهم مباشرة من الله» كما كان النوم؛ وهذا واضح في قول الحلج (مات عام 17١‏ م) لأحدهم إِنّهِ لا 
يخالف القرآن في كتاباته الصوفية.7* فالصوفيون» من خلال هذه النظرية» يتكلّم الله بلساتهم» أو يتكلمون 
هم بلسانه. يقول أبو يزيد البسطامي (مات عام هم م أو /الالم م): "إِيٍّ أنا الله لا إله إِلّا هو 
فاعبدوني. "07 ويكثر مثل هذا في شطح الحلج» حيث تتجلّى روح الله في كلامه؛ فهو القائل: "أنا الحقّ(") 


لأ ما زلت أبدًا بالحقّ حقا. "00 ويقول: "ذكره ذكري وذكري ذكره. "20 و: 


عي سبية. :0 


"أنا من أشوى وم أضوق أناء نحن .روحان. خللدا يدن 


١‏ - حسين مروه؛ النزعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة. ؟/ .م 

' - أدونيس» الثابت والمتحول؛ ؟/ 57. وفي هذا يقول أحمد محمود صبحي: "الصوفية هم الذوقيّون." فالوصول إلى الحقيقة عندهم لا 
يتم عن طريق التعلّم» بل عن طريق الذوق." (أحمد محمود صبحيء الفلسفة الأخلاقية في الفكر الإسلامي, القاهرة: دار المعارف» 
8 »؛ ص )١599‏ 

" - حسين مروهء النزعات الادٌّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة. 5١7/١‏ 

5١9 /5 المرجع نفسهء‎ ٠ 

* -1913,2.127 ,1ع طاتاء) اتتوط ع11لهة161آ :حتتوط ,1121128 لذ :21م 125535112 21 1135ك] ,ممع 113551 

٠‏ حسين مروه» النزعات الادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة. ؟/ ١٠؟‏ (ها) 

 '‏ راجع هذا القول وتحليله في: 39 - 31 ,2 .7 ب8امسصن1ة 62م 0 ,ممع 1ودة/13 


* -51 .م ,123935122 21 11685 ,ممع ادكد/1 
* - 47 .م ,110 


١4١ .م ,10ط1. وابن خلّكان, وفيات الأعيان, ؟/‎ 134 - ٠ 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ويقول: "ما في الجبّة إلا الله."(2 ومن هذا القبيل نظرية ال"هو هو" فهي تعكس لنا مفهومه 
للتجلّي. فالإنسان صورة لتجلي الله فيه: !ف هوي وهو هد"( وكذلك "لا هو إلا و هكذا تبقى 
الشريعة عند الصوفيين هي الظاهرء في مقابل الحقيقة» وهي الباطن. ويعكس هذا المفهوم موقفهم الثوريّ, 
لأنّ الشريعة عندهم ليست كل شيء» بل يؤخذ منها ما يوصل إلى الحقيقة» وهذه لا يمكن أن تعرف معرفة 
تحائية» إذ لا أحد يمكن أن يكون وجوده أقوى منها. يقول الحلاج: "ومن قال: "عرفته بالحقيقة (يقصد 
لله) فقد جعل وجوده أعظم من وجود المعروف, لأنّ من عرف شيئًا على الحقيقة» فقد صار أقوى من 
معروفه عندما عرفه."47) لهذا قال بعضهم إِنَّ الحلاج كان يدّعي الألوهة.!*) ورثتمًا كان قولحم ناتحًا عن مفهوم 
الحلول الصوفي عند الحلاجء علمًا بِأنّهِ أنكر ادّعاءه النبوّة» قائلا: "أعوذ بالله أن أُدّعي الربوبيّة والنبوّة» ونا 
أنا رجل أعبد الله عدّ وك "(0) 

ولعلّ أكثر ما يوضّح لنا أن الموقف الصوفّ كان ذا بُعد اجتماعين أساسّاء هو مفهوما الولاية 
والكرامة. ذلك لأنْ "فكرة الخلاص بمفهومه المسيحيئ» ثم الصوقٌ» هي في الأساس صدَّى لأشواق الجماهير 
المسحوقة إلى التخلّص من أنواع الظلم الاجتماعيّ التي نعانيهاء منذ بدأ تاريخ المجتمعات الطبقيّة. "(") 


' -المصدر الثاني نفسه, ؟/ ١5٠.‏ 

' - 14 .2 ,12558351282 21 11621 ,ممع 1/1551 

' - 77 .2 ,1010. وراجع ظهور هذه النظرية عند ابن عربي في: ابن عربي» رسائل ابن عربي» بيروت: دار إحياء التراث العربي (عن 
مطبعة جمعية دائرة المعارف العثمانية)» ط١» 7/١‏ (كتاب الياء) 

؛ - 2.74 .اكه .م0 

717١ ابن النديم» الفهرست. ص‎ ٠ 

- ابن الأثير» الكامل» 5/ ١١78‏ 

٠‏ - حسين مروه. النزعات الادّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة» ؟١/ .١4.‏ ويقول مصطفى حجازي في الكرامات إِتا "تحسّد أماني 
الجماهير المغلوبة على أمرها في أمل الخلاص من خلال وجود نموذج الجبروت الطفيلئ هذاء ومن خلال إمكانية التقرّب من الول صاحب 
الكرامات والخوارق الذي يُفلت من قيود الواقع والزمان والمكان بوساطة لاوعيه, والنذور والقرابين." (مصطفى حجازيء التخلف 
الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور. ص )١١١‏ وقد رأى ركي نجيب محمود "أن المتصوّف رجل يحلم في يقظته." 
(ركي نجيب محمود, المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري, ص )١5١‏ فكما يرى النائم أله يقوم في حلمه بما لا يستطيع أن يقوم به في 
يقظته» كذلك المتصوّف. (المرجع نفسهء ص 599 - ..5) وهم أصحاب "اللاعقل" في التراث» يفهمون الطبيعة فهمَ ساحرء لأنَّ 


السحر "هو محاولة استحداث النتائج من غير أسبابها." (المرجع نفسه. ص ٠7‏ 5) كما أن الصوفيين يرون أنفسهم "ورثة الأنبياء"؛ بل 


١0‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فاحتكار السلطة في الانتساب إلى النبي أمر مرفوض أساسًا. فقد نسب الصوفيون إلى النم أنه سئل: "مَن 
آل محيّد؟ فأجاب: "كك تقيم."7) ومعنى ذلك أنّ الصوفيّة من أهل البيت أنفسهمء إذ لم يعد معنى 
المصطلح مقتصرًا على النسب الأسَريٌ المحدود. وهذا نفهم سبب رفض الحلاج احتكار الانتساب إلى 
محمد: "ماكان محمّد أيّا لأحد. "7" وقد اعتبر السهروردي أن نبوّة محمد قد انتهت (وذلك عندما قال بن 
الله يستطيع أن يخلق نبا بعد محمد). وبذلك ضرب إيديولوجية السلطة الرسميّة التي تعتبر نفسها ممثّلة 
السلطة على الأرضء وظاة الله( وهذا أمر على جانب كبير من الأهمّيّة. لأنّ مثل هذا الادّعاء كفيل 
بسحب الغطاء الشرعيٌ عن أي عمل للسلطة» بل عن تسلّطها وممارستها أنفسهما. 

نعود إلى مفهومي الولاية والكرامة. فعلى الرغم من أن الصوفيين ينفون عن أنفسهم إمكانيّة القيام 
بالمعجزات» كي لا تُنسّب إليهم "الزندقة", إِلّا أن نفيهم غير مقنع على الإطلاق» بل تبقى الولاية عندهم 
في مستوى قد يكون أعظم من النبوّة والإمامة.40) 

يقول القشيري (985 م. - ٠١77‏ م.) في تحديد معنى الولاية: "الو له معنيان: أحدهما فُعيل 
بمعنى مُفعول» وهو مّن يتل الله سبحائه أمره... والثائي فُعيل مبالغة من الفاعل» وهو الذي يتولّى عبادة 
الله تعالى وطاعته. فعبادته تحري على التوالي من غير أن يتخلّلها عصيان؛ وكلا الوصفين واجب حتى يكون 
الو وليًا." ويشترط أن يكون الول "محفوظً" مثلما يشترط في النون أن يكون "معصومًا".0) ونفهم من 
كلام القشيريّ أن "الحفظ" بمعنى "العصمة": "وقد يكون الول معصومًا ولكنٌ عصمته ليست كعصمة 


نظائرهم؛ وليست في هذا غرابة» لأَتمُم من أوائل الذين تمردوا على التقاليد الشرعية. (ركي مبارك, التصوف الإسلامي في الأدب 
والأخلاق, ؟/ )١5‏ 

١‏ - القشيري» الرسالة القشيرية؛ بيروت: دار العربي» 951١؛‏ ص 7ه 

' - 18 .2 ,1255851282 21 11681 ,ممع 1/1551 

٠‏ حسين مروه» النزعات الادَّيّة في الفلسفة العربيّة الإسلاميّة. ؟/ 5:4؟ (ها) 

 :‏ راجع: المرجع نفسهء ”/ 50. وراجع في مسألة الكرامات: مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا 
الإنسان المقهور. ص 45 ١‏ وما بعدها 

١١١7 القشيريء الرسالة القشيرية. ص‎ - ٠ 


١0١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الأنبياء. 2١7"‏ وهذا الكلام ليس مقنعًاء كما ذكرناء وإن يكن قال: نمايات الأولياء بدايات الأنبياء»27 ذلك 
لأنْ صاحب "الرسالة" يذكر أن "من شرط صحّة المعرفة بالنبوّة الوقوف على حدٌّ المعجزة» ويدخل في جمله 
العلم عقيقة: الكرامانف "0 والأولياء لهم كراماتحم كما للأنبياء معجزاتمم. ولكي يصبح الإنسان وليّا عليه 
أن يتقشف ويكون فقيراء وهذا واضح في كلام إبراهيم بن أدهم (مات عام /ا/ا/ا م) إذ قال لأحدهم: 
"أتحب أن تكون وليّا لله؟ فقال: نعم. فقال: لا ترغب في شيء من الدنيا والآخرة» وقرّع نفسك لله تعالى» 
وأقبل بوجهك عليه ليقبل عليك ويواليك. "47 فالفقر الذي فرضته الحالة الاجتماعيّة صار إمكانية سعادة 
ووصولء كردّة فعل على من احتكر السلطة والجاه. ومن هذا القبيل ما قال بعضهم في صفة الأولياء: "هم 
عباد تسربلوا بالأنس بعد المكابدة» واعتنقوا الروح بعد المجاهدة بوصوهم إلى مقام الولاية." وكلام بعضهم: 
"هو الفاني في حالة الباقي في مشاهدة الحقّ سبحانه تولى الله سياسته» فتوالت عليه أنوار التوني. لم يكن 
له عن نفسه أخبار ولا مع غير الله قرار. "(0) 

وثمة روايات تظهر لنا أن الو يعكس بديلًا من العدل الاجتماعين الذي فُقِد في المجتمع» وبديلا 
من الرحمة المفقودة» وسوء توزيع الثروة» وما إلى ذلك. يقول القشيري: "فإن قيل فما الغالب على الول في 
حال صحوه؟ قيل صدقّه في آراء حقوقه سبحانه؛ ثم رفقته وشفقته على الخلق في جميع أحواله» ثم انبساط 
رحمته لكافة الخلق» م دوام تحمّله عنهم بيجميل الخلق وابتدائه لطلب الإحسان من الله عر وجل إليهم من 
غير التماس منهم؛ وتعليق الحمّة بنجاة الخلق» وترك الانتقام منهم؛ والتوقّي عن استشعار حقد عليهم» مع 
قصر اليد مع أموال هم ولا يكون خصمًا لأحد في الدنيا ولا في الآخرة. "07 يبدو لناء من خلال هذا الكلام؛ 
أن الول يعوّض النقص الاجتماعين بكامله» فهو أشبه بالإنسان المثالٌ الذي يكون على اتُصال مباشر 
بالله. فالولاية يختصٌ بما من يرتفع عن نقائص الدنياء ويجعل العدل مقياسه. ومن ذلك ما يروى عن بشر 


' -المصدر نفسه.ء ص ١5١‏ 
' - المصدر نفسه؛» ص ١١/8‏ 
” - ا موضع نفسه 
٠‏ - الموضع نفسه 
٠‏ - ال موضع نفسه 
 :‏ المصدر نفسه» ص ١١5١‏ 


00 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ابن الحارث الحاقي (مات عام 84١‏ م) أن النين قد ظهر له في المنام» وقال: يا بشرء أتدري لم رفعلكٌ الله 
فرع “بيرق ' أقرابك؟ افقلتة لا نيا «رسول. اللاي قال:. بانباغك لسنتي» وخدمتك للصالحين» ونصيحتك 
لإخوانك, ومحيّتنك لأصحابي وأهل بيتي» هو الذي بِلَعْكَ منازل الأبرار. "27 فكأنٌ هذه وصيّة للحكام 
الذين شاع الغبن في أزماتهم» هذا إذا أخذنا في الاعتبار شيوع الصوفيّة بكثرة في الفئات الفقيرة والمسحوقة 
وغير العربيّة في آن» حتى في بغداد. 

أمّا الكرامة فاستكمال للرؤيا السابقة. إِتّما تؤَكّدء عندما تظهرء صدق المزايا في صاحب الولاية؛ 
وإِلّا تعذّر ظهورها.(") ومن هذا القبيل يمكن مقارنتها بالنبوّة» على اعتبار أن المعجزة في النبوّة» هي أيضاء 
تدل على صدق صاحبها. يقول الإمام أبو بكر بن فورك (مات عام ٠١١5‏ م): "المعجزات دلالات 
الصدقء ثم إن ادّعى صاحبها النبوّة فالمعجزات تدلّ على صدقه في مقالته» وإن أشار صاحبها إلى الولاية 
دلت المعجزة على صدقه في حاله فتُسمّى كرامة ولا تسمّى معجزة» وإن كانت من جنس المعجزات9) 
يوضح لنا هذا الكلام أن الكرامة معجزة» ولا اختلاف بينهما إِلَّا في الاسم؛ ولكنّ الأنبياء مأمورون بإظهار 
معجزاتحم؛ في حين أن الأولياء مأمورون بسترها.(4) 

وقد تصل قوة الكرامة إلى حدّ تحويل الجماد إلى حيوان» والحيوان إلى إنسان» وكذلك إلى حدّ خلق 
الإنسان نفسه ("حصول إنسان من لا أبوين").!*) وتفسير ذلك أن الصوقّ يدّعي قول الله: "من أحيّني 
كان مثلي." لذلك صار بإمكانه تحقيق المعجزات كالله. ف"الكرامة معجزة» ولكن هي معجزة خاصة 
بصوق. '(0) وهي تستمدٌ فاعليّتها لأتما مرتكزة على سلطة دينيّة.7" لهذا ليس غريباء بعد أن نجد الصوقّ 
يقول إِنَّ الله يراه أصحاب الكرامات بالأبصار يوم القيامة»(*) أو بمشي على الماء» أو تضيء عصاه 


١١ -المصدر نفسهء» ص‎ ١ 
١ المصدر نفسهء» ص 8ه‎  ' 
ا موضع نفسه‎ - ' 

؛: المصدر نفسهء» ص ١559‏ 


١١١ المصدر نفسهء» ص‎ ٠ 

” 7 ص‎ ١151/1 علي زيعور» الكرامة الصوفية والأسطورة والحلم؛ بيروت: دار الطليعة»‎ - ٠ 
” 4 - 7 -المرجع نفسه. ص‎ ' 

* - القشيريء الرسالة القشيريّة. ص ١١١‏ 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فم كك واحد منها جوهرة.7) ومن هذا القبيل» مثلاء كرامات نسبت إلى الحلآج؛ منها أنه يبرج فاكهة 

الشتاء في الصيفء» وفاكهة الصيف في الشتاءء وأنّه يمل يده إلى الهواء ويسحبها فتمتلئ دراهم؛ وأنّه يعرف 
4 1 8 : 0ت 3 5) داهس الأة : 0 

ما تفكر فيه الناس وتفعل داخل دورها...() وقد يجعل الأعمى يبصر.(*) وكثرت الأقاويل فيه بين أوساط 

العامة» فرأى بعضهم أنّ فيه جزءًا له وأنّه يدّعي الربوبيّة؛ انمه بعضهم بأنّه مشعوذ تطيعه الجت»(*) 

وروى بعضهم ادّعاءه للناس بأنّه إله» وقال بحلول اللاهوت في أشراف الناس.(١)‏ بل وصل الأمر يبعضهم 

أربعين يومّاء(" بل أقد بأنّه رآه بعد أن قتل!7 كك هذا يظهر لنا إِيمان الناس بفكرة الكرامات» ولا سيّما 


يمكننا أن نستنتج من ذلك أن هدف الكرامة يكون, في أحيان كثيرة» هدف العلم: كلاهما يطمح 
إلى شرح العالم» وتفسير ظواهره؛ وكلاهما تعبير عن حاجة رئيسة في الفكر البشريّ» وعن رغبة في تفادي 
الإقرار بالعجزء في محاولة مباشرة أو لاواعية لتحسين موقف الإنسان وحمايته.(') إِكماء إذَاه "تعبير عن تفجّر 
من قلب الكبت والقهر» تفجّرًا مشحوناً بالرفض لكل مألوفء والثورة على الطبيعت."07') حتى الفقر الذي 
كان في غالب الأحيان قهرًا وعجرّاء تحوّل مع الصوفيّين إلى بطولة» ولكنّها بطولة من نوع خاصء مرتبطة 
أشدٌ الارتباط بالدين» ولكثهاء في الوقت نفسه, منفصلة عنه, لأنّ البطل الصوقٌ يختلف جذريًا عن البطل 


' - المصدر نفسه» ص ١57‏ 

' - المصدر نفسه» ص ١56‏ 

' - ابن الأثير» الكامل» ١١8/5‏ 

١47 ابن خلّكان؛ وفيات الأعيان, ؟/‎ ٠ 
١8/5 بن الأثير» الكامل»‎ 

١47 -ابن خلكان, وفيات الأعيان, ؟/‎ ٠ 


' -المصدر نفسهء ؟/ 45 »١‏ وابن الأثير» الكامل» 5/ ١١9‏ 


56 لموضع الثافي نفسه 
' - علي زيعور» الكرامة الصوفية والأسطورة والحلم» ص ١5١‏ 


7” ا مرجع نفسه» ص‎ - ١ 
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الدييّ» فهو يعمل سلبيًا: ينعزل في رفضهء ويتقوقع على ذاته» ولا يكرّس فعله في عمل ماء له رصيد في 
الواقع الماديّ. ولعلّ أفضل وصف للبطل الصوقّ (صاحب الولاية) هو ذاك الذي وردَ عند علي زيعور, إذ 
قال إِنّه "ببطولاته الخارقة» من خَحدِّ للسئّن» وإشباع لكل رغبة» وتمتّع بقدرات فوقطبيعية... يغطي في الفرد 
كل انجراح» ويستر فيه الشعور بالنقص والمهانة والفشل والعجز. البطولات الصوفيّة أي الكرامات» علاج 
وهمي للذات المصابة بقلق الخصاءء وقلق الحجر والانتراك. الكرامات تعويض» وإبدال الواقع بعالم خيالي 
أفضل» وتخفيف توثّرء وإقامة توازن داخل الذات وفي الذات مع حقلها.'(١)‏ ووظيفة الكرامة هي أن تنتصر 
01 

و - السْلْمَغاني (قتل عام 455 م.): تُعتبر بدعة الشلمغاني عتبة لكلّ من عقائد الشيعة الغالية 
وعقائد القرامطة والدرزيّة (من غالية الإسماعيليّة) والنصيريّة. 

يقول بعض المؤرّخين أنَّ الشلمغاني قد أحدث مذهبًا غاليًًا في التشيّع والتناسخ وحلول الإله فيه.9) 
وقد ظهر عنه أنه يدّعي الربوبيّة» حتى نجد بعض أتباعه (إبراهيم أحمد بن أبي العون (مات عام 385 م)) 
يدعوه أمام الخليفة الراضي (مات عام 14٠‏ م): "إلممي وسيّدي ورازقي." (ومن أتباعه الحسين بن القاسم 
بن عبيد الله (مات عام *47 م) الذي وزر للمقتدر بالله). 

أمّا مذهب الشلمغاني, فكان شديد المغالاة؛ فقد قال "إِنّهِ إله الآمهة يحقَ الحقء وإِنّهِ الأؤل القديم 
الظاهر الباطن» الرازق التامٌ الممأ إليه بكك معنى. وكان يقول: إِنَّ الله سبحانه وتعالى» يحل في كلك شيء 
على قدر ما يحتمل» وأنّهِ خلق الضدّ ليدلٌ على المضدود؛ فمن ذلك أنه حلّ في آدم ما خلقه وني إبليسه 
أيضًا... وأنْ الله عرّ وجك, إذا حك في جسد ناسوق” ظهر من القدرة والمعجزة على أنه هو؛ وأنّه لا غاب 
آدم ظهر اللاهوت في خمسة ناسوتيّة كلّما غاب عنهم واحد ظهر منهم آخرء وفي خمسة أبالسة أضداد 
لتلك الخمسة؛ ثم اجتمعت اللاهوتيّة في إدريس وإبليسه وتفرّقت بعدهما كما تفرّقت بعد آدم؛ وظهرت في 
نوح» عليه السلام وإبليسه وتفرّقت بعد غيبتهماء واجتمعت ف هود وإبليسه وتفرّقت بعدهما؛ واجتمعت 
ف صالح, عليه السلام» وإبليسه عاقر الناقة وتفرّقت بعدهما؛ واجتمعت ف إبراهيم» عليه السلام» وإبليسه 


' - الموضع نفسه؛ وقارن: ص 5ه 
1 - ا مرجع نفسه» ص 737 
ِ - ابن خلّكان» وفيات الأعيان» / كهل2 وابن الأثير» الكامل» 5/ لخر 
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يل 1 


نغرود وتفرّقت لا غاباء إلخ... ثم اجتمعت في على بن أبي طالب وإبليسه. ثم إِنْ الله يظهر في كل شيءء 
وكات معنى, وأنّه في كك أحد بالخاطر الذي يخطر بقلبه» فيتصوّر له ما يغيب عنه» حتى كأنّه يشاهده؛ وأَنَّ 
اله اسم لكك معنى, وأنّْ مَن احتاج الناس إليه فهو إله» ولهذا يستوجب كل أحد أن يسمّى إما؛ وأنّ كل 
واحد من أشياعه يقول: إِنّه رب لمن هو دون درجته» وإِنّ الرجل منهم يقول: أنا رب لفلان» وفلان رب 
ريّء حت ينتهي إلى ابن أبي القراقر (أي الشلمغاني) فيقول: أنا ربت الأرباب» لا ربوبيّة بعده. ولا ينسبون 
الحسن والحسين» رضي الله عنهماء إلى علئ» كرّم الله وجهه. لأنّه من اجتمعت له الربوبيّة لا يكون له ولد 
ولا والد. وكانوا يسمّون موسى ومحيّداء صلى الله عليه وسلّمء الخائقين لأَتمَم يدّعون أنّ هارون أرسل 
موسىء وعليًا أرسل محمّدَاء فخاناهماء ويزعمون أنْ عليًًا أمهل محمّدًا عدّة سنين أصحاب الكهفء فإذا 
انقضت هذه العدّة» وهي ثلاثمئة وخمسون سنة» انتقلت الشريعة. ويقولون: إِنّ الملائكة كل من ملك نفسه 
وعرف الحقء وإِنَّ الجنّة معرفتهم وانتحال مذهبهم, والنار الجهل بحم والعدول عن مذهبهم. ويعتقدون ترك 
الصلاة والصيام وغيرهما من العبادات» ولا يتناكحون بعقد, ويبيحون الفروج. ويقولون إن محمّدًاء صلى الله 
عليه وسلّم بعث إلى كُبَراء قريش وجبابرة العرب ونفوسهم أبيّة وأمرهم بالسجود؛ وإِنّ الحكمة الآن أن 
يمتحن الناس بإباحة فروج نسائهم؛ وإِنّه يجوز أن يجامع الإنسان من شاء من ذوي حرّمه وحرم صديقه 
وابنه بعد أن يكون على مذهبه؛ وإنّهِ لا بدّ للفاضل منهم أن ينكح المفضول ليولِج النورٌ فيه» ومن امتنع 
عن ذلك قُلِبٍ في الدور الذي يأت بعد هذا العالم امرأة» إذ كان مذهبهم التناسخ؛ وكانوا يعتقدون إهلاك 
الطالبيين والعباسيين” (0) 

نرى في هذا المذهب ملحا شيعيًا - فارسيّاء أخذه الدرزيّة (الموحٌدون) والنصّيريّة عن الفرس. فعندما 


ألّهِ الدرزيّة الحاكم بأمر الله الفاطمي (مات عام ٠١٠١‏ م.)(" إِنَا كان بوساطة دعاة» أَهمّهم حمزة ابن على 


' ابن الأثير» الكامل, 5/ .١ 57” - 55١‏ وقد ذكر هذا ابن خلكان أيضًا في وفيّاته. 

' - ينقل حسن إبراهيم حسن نص وثيقة القسم التي للدرزيّة» وفيها يظهر بوضوح تأليههم الحاكم. تقول الوثيقة: "توكلت على مولانا 
الحاكم الفرد الصمّد المنرّه عن الأزواج والعدد, أقرٌ فلان ابن فلان إقرارًا أوجبه على نفسه, وأشهد به على روحه؛ في صحّة من عقله 
وبدنه وجواز أمره. طائعًا غير مكره ولا يبَر أنه قد تبر من جميع المذاهب والمقالات والأديان والاعتقادات كلّها على أصناف اختلافاتماء 
وأنّه لا يعرف غير طاعة مولانا الحاكم عرّ وجل ذكره» والطاعة في العبادة» وأنّه لا يشرك في عبادته أحدًا مضى أو حضر أو ينتظرء وأنّه 
قد سلّم روحه وجسمه وولده وجميع ما يملكه لمولانا الحاكم جل ذكره» ورضي بجميع أحكامه له وعليه؛ غير معترض ولا منكر لشيء من 
أفعاله» ساءه ذلك أم سرّه. ومتى رجع عن دين مولانا الحاكم جل ذكره الذي كتبه على نفسه وأشهدّ به على روحه وأشار به على غيره 
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الزوزني (مات عام ٠١ 5١‏ م)؛ والحسن بن حيدرة الفرغاني المعروف بالأخرم» ومحمد بن أنوشتكين البخاريّ 
الدرزي (مات عام ٠١159‏ م). وكان الفرس يؤْطّون ملوكهم»7" وربًّا اشْتُمَ هذا في المذهب النصّيري7”) 
أيضّاء إذ ألّه هؤلاء سليمان الفارسيئ» وجعلوه؛ في التألّهه مع علنَ ومحمد. كما نجد في الدعوة إلى "إباحة 
الفروج" ما يشبه دعوة بعض القرامطة ف نواحي أفريقية إلى ما يسمّى "التشريق"» وكذلك ف ترك الصلاة 
والصيام. أمّا تقديم الشلمغاني عليًا على محمّد فشبيه بتقديم النصّيريّة عليّاء إذ إِنّ هؤلاء اعتبروه "الكائن 
الأسمى والنور المشعٌ الذي ينبعث عن فيضه محمد وسليمان الفارسيم»"7" ولكنّه يختلف عنه بتكفيره إياه. 
كذلك فعل القرامطة إذ اعتبروا علدا أساسًا لمحيد (©) 

اتخذنا مذهب الشلمغاني أنموذجًا للدراسة من بين عدد من نماذج بِدّعَ قريبة منه (وقد أشرنا إلى 
بعضها) لسببين: السبب الأوّل لأنّه لم يتوقف» كما فعلت الشيعة الكيسانئيّة من قبله عند تأليه شخص 
الإمام عليت» بل ألّه نفسه هو أيضاء وغالى في تأليههاء وأنكر نبوّة محمّد وموسى واعتبرهما "خائقّينَ", وهذا 
أمر لم يجرؤ على ذكره؛ في ما نعلم» أحد قبل هذا الرجل.7) والسبب الثاني هو أن فرقًا عديدة بعده أو في 
خلال مرحلة ظهورهء أخذت ببد! التناسخ والتأليه (الدرزية» القرامطة» الحشاشون). ورثتما صمح ألا نعتبر 
الشلمغاني شيعيًًا من الغلاة» لأنه خالف بعض مبادئهم» بل قال بمقتل الطالبيين أنفسهم. 


أو خالف شيئًا من أوامره؛ كان برينًا من الباري المحمود, وخُرم الإفادةً من جميع الحدود» واستحسن العقوبة من الباري العليّ جل ذكره... 
ومن أقرٌ أنّه ليس في السماء إله معبود ولا في الأرض إمام موجود إِلّا مولانا الحاكم» جل ذكره؛ كان من الموحّدين الفائزين. 

وكتب في شهر كذا وكذا من سنة عبد مولاناء جلّ ذكره ومملوكه, وحمزة بن علي بن أحمد هادي المستجيبين, المنتقم من المشركين 
المرتدٌين بسيف مولانا الحاكم» جل ذكرهء وشدّة سلطانه وحده." (حسن إبراهيم حسنء تاريخ الإسلام, 4/ 75 )١51-‏ 
١‏ المرجع نفسهء 5/ 59” 
' - أسس هذا المذهب الفقيه الشيعين محمد بن نصير (مات عام 61 م)» وسمي المذهب "شيعة نصيريّة" نسبة إليه. 
" - المرجع نفسهء 5/ 731 
' - ميكال يا ندي خويه» القرامطة,. ص ١١17‏ 
٠‏ - صحيح أن بعضهم قد أنكر المعجزات من قبله (المعتزلة مثلا (راجع: ألبير نصري نادرء فلسفة المعتزلة» ١١8/١‏ وما بعدها)» 
وبعضهم أنكر النبوءةً والدين أنفسهماء وعلّل "ظاهرة التديّن وانتشار الدين بالتقليد» وإكراه السلطة» والتدليس» والمكر لدى رجال 
الدين» وطول الألفة» ما يحوّل العادة إلى طبيعة" (أدونيس» الثابت والمتحول؛ /١‏ 65) وانتقد الكتب السماويّة» وأَنّ بعضهم قد أنكر 
إعجاز القرآن (كما ذكرنا عند بعض فرق المعتزلة)» إلا أن أحدًا ل يدّع أن النيعَ محمّدًا كاذب. 
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لقد سبق أن ذكرنا في أحد فصول هذه الدراسة كيف أن الإسلام كان مشروعًا لتخليص الإنسان 
من فكرة محاصرة العدم إياه» حتى بات الدين» في مجتمع غلبت عليه الوثنية» وإن عرف غيرها من الأديان» 
وسيلة للخلاص»؛ يمكن أن تجمعه في مخطّط سياس بعيد المدى: لذلكء فإِنّ تأليه الإنسان في مذهب 
الشلمغاني هو أكثر من مجرد وسيلة خلاص. إِنَّه بمنحه القبض على زمام العاله» وسلطة مطلقة في التصرئف 
والتحرّك. كما أنّ "إباحة الفروج" هيء في نظرناء نوع من إتمام هذه السيطرة» وتمليكه حقًا ما خُرمَةُ من 
جَوارٍ وقيان» لم يملكها إِلَا الأثرياء» والمقتدرون» وذوو السلطة. من جهة أخرىء نجد أنّ ادّعاء الشلمغاني 
'إحقاقه الحق" محاولة لرأب الصدع بين الإنسان والواقع» نتيجة ما يشعر به الشعب عمومًا والعامّة من غبن 
وانسحاق. وف هذا شيء من النرجسيّة والتعاللي» يعوّضان للذات من شعورها بالعجز والخصاء. 

ز - الشطار والعيارون: في العصر العباسي يشكل من يسمون الشطّار والعيّارين والزعار وما شابه 
ظاهرة كثرت» حتى استفحل أمرها. وعلى الرغم من شيوع ظاهرة اللصوصيّة في المراحل السابقة من التاريخ 
العريَّ الجاهلئ والإسلامي (عُرفوا بالصعاليك في الجاهليّة والحقبة الأمويّة) تتجلّى لنا بوادر ظاهرة الشطارة 
والعيارة منذ عهد الخليفة العباسي الثالث المهدي (1/4/ م - 7/85 م).07) وكثر ظهورهم» بصورة خاصة» 
في خلال الفتن الكبيرة التي قامت في العصر موضوع الدراسة» كما سنرى. وكان ظهورهم لأسباب اقتصادية 
واجتماعيّة» أكثر تماكان لأسباب سياسيّة» وإن لم يخ منها خلوًا تامًا. 

ونجد أوّل ظهور كبير لهم إبان الفتنة التي وقعت بين الأمين (مات عام 86١١‏ م.) وأخيه المأمون, 
إذ مثّلوا دورًا كبيرا في دعم جند الأمين» وقاتلوا قتالّا شرسًا.(') وقد بلغت قوة هؤلاء حدًا كبيرا في أثناء 
غزوة الروم خلال فتنة 451 م» فظهر لحم قواد» أشهرهم ابن كبرويه» وأبو الدود» وأبو الذباب» وأبو الأرضة 
وأبو النوابخ. "وشّنّت الغارة» واتصل النهبء وتوالى الحرق حت لم يصل... المامُ من دجلة. 7" وقد كان 
بعض هؤلاء القواد» على ما يروى» أصحاب مروءة» و منهم أبو الزبد» وكان هذا الرجل من كبار الفقراء» 


انتهز فرصة الفتنة وأصبح أحد كبار قواد العيارين واللصوصء وتغيّرت حاله./؟) وقد بلغت قوة هؤلاء 


١9 ص‎ 2١9/١ محمد رجب النجارء حكايات الشطار والعيارين في التراث العربي» الكويت: عال المعرفة» أيلول‎  ' 
وما بعدها‎ ٠ المسعودي» مروج الذهب» ع ؟‎ - ١ 
١٠١ /* التوحيديء الإمتاع والمؤانسة» بيروت: دار مكتبة الحياة» لا تاريخ»‎ - ' 
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العيارين بعد الخليفة المعتضد حدًا كبيرا؛ من ذلك ما حدث مع عمران بن شاهين (مات عام 9179 م)) 
إذ هزم ثلاثة جيوش لمعرٌ الدولة البويهئ» ما أجبره على مصال حة عمران» وتقليده البطائح!") عام 15٠‏ م, 
وقد لاقى هؤلاء العيارون إعجايًا كبيرا في نفوس الشعب. ووصل الأمر ببعض العامة إلى طلب الخطبة 
لأحد العيارين» كما حدث لأبي علي البرجمي العيار (مات عام ٠١7‏ م).7 وتردّت الأحوال كثيرا حتى 
قال السلطان مسعود السلجوقي (مات عام ١١57‏ م) عام ١١47‏ م: 'إِنّ السياسة قاصرة والناس قد 
هلكوا. "7" ونرى الخليفة المقتفي (مات عام ١١٠0‏ م) يتقرّب من العيارين» بعد موت السلطان مسعود» 
ويجنّدهم في طرد السلاجقة من بغداد.7) وعندما حدثت فتنة بغداد عام ٠١5١‏ م وجد الخليفة نفسه 
مضطبًا إلى الاستعانة بالعيارين لإخماد هذه الفتنة؛ فتمكن كك من علي الزييبق» صاحب السيرة الشعبية 
المشهورة» وصاحبه الطقطقيئ» من الإمساك بالسلطة في تلك المدينة.*) ولا نلبث أن نجد بعضهم يتواطاً 
مع العيارين» كما فعل كل من ابن الوزير وابن قاروت (مات عام /5 ١١‏ م) أخو زوجة السلطان مسعود 
فمااكان من السلطان إلا أن أمر بصلب مساعدهم., فتمكن مملوكه إيلدكز من ابن قاروت» وهرب أكثر 
العيارين» وقُبض على من بقي حيًّا منهم في بغداد.!) وربّما وجدنا بعض الشيعة يتواطأ مع العيارين» فيكون 
رد الفعل السين عليه عنيمًاء كما حدث في فتنة عام 9377 م. يقول صاحب الكامل: "في هذه السنة في 
شعبان احترق الكرخ حريقًا عظيمّاء وسبب ذلك أن صاحب المعونة قتل عاميّاء فثار به العامة والأتراك» 
فهرب ودخل دار بعض الأتراك» فأخرج منها مسحويًا وقتل وأحرق» وفتحت السجون فأخرج من فيهاء 
فركب الوزير أبو الفضل (مات عام 3177 م.) لأخذ الجناة» وأرسل حاجبًا له يسمّى صافيًا في جمع لقتال 
العامّة والكرخ» وكان شديد العصبيّة للسنة» فألقى النارّ في عدّة أماكن من الكرخ» فاحترق حريقًا عظيماء 


وكان عدّة مَن احترق فيه سبعة عشر ألف إنسان وثلامئة دذكان» وكثير من الدور, وثلاثة وثلاثوا ك 000 
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حل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ومن الأموال ما لا يحصى.17) ومن المعروف أنّ الكرخ أهلها شيعة. يقول ياقوت (مات عام ١١١‏ م): 
"وأهل الكرخ كلهم شيعة إماميّة» لا يوجد فيهم سي البتة."() على أن هذا لا يعني أنَّ فتن العيارين كانت 

كان هؤلاء اللصوص مفروز سلطة اجتماعيّة قاسية» ومفروز سياسة سيّمة» ولا سيّما في أيام المكتفي 
(الخليفة العباسي الحادي والعشرين)» لذلك تحسّد حركات تمرّدهم الرفضّ الشعي لممارسة السلطة» أكثر 
من سواهاء وبشكل مباشرء وتُظهر لنا نمطا عفويًا غير منظّم؛ من خرق السلطة؛ والتمرّد على حالات 
الخنق النفسي التي عاناها الفرد العام المسحوق. ونجد في بعض الأخبار التي رواها لنا أبو حيان التوحيديّ 
(مات عام ٠١77‏ م) ما يدل على ذلك. فالشعب يحنجٌ لدى الوزير على غلاء القوت ومصاعب المعيشة» 
في حين أن الوزير يتبرتم منهم» ويقول: "بعدُ لم تأكلوا النخالة!"7) وتأقٍ إدانة السلطة على لساتحا نفسهاء 
إذ يقول الخليفة المعتضد إِنَّ فتنة الرعية لا تكون بسبب غير ظلم السلطان.7©) والرعية إِنَا تلهج بحديث 
كبرائها وسياستها لِما ترجو من رخاء العيش» وطيب الحياة» وسِعَة المال» ودُرور المنافع» واتّصال الجتلب» 
وتّفاق السوق» وتضاعف الربح.!*) ويمكننا أن نقول إِنَّ فتنة عام 447 م التي قامت خلال غزوة الروم هي 
نتيجة فساد السلطة» بشهادة التوحيدي نفسه. فهو يقول: "...إذ قد أضرب السلطان عن الحديث 
(حديث حماية الإسلام ونصرة المسلمين) لانحماكه في القَصف والعزف» وإعراضه عن المصالح الدينيّة 
والخيرات السياسيّة. "07 فالرعية نفسها تقول: "لو كان لنا خليفة أو أمير أو ناظر سائس ل يُفض الأمر إلى 
هذه الشناعة. "20) 
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رن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


نتيجة هذه الأحوال السيّمة» لم يكن من الغريب أن تتعاطف العامة مع الشطّار والعيارين والزغّار» 

وأن يردّدوا أعمالهم في إعجاب شديد, أو يخضعوا لنفوذهم' ويتمرّدوا معهم على القانون الذي يشعرهم 
حمًّا بالعقم والجفاء» ويسحقهم داخل إطار الشريعة نفسه. من هنا نجد أن "حركة الشطار والعيّارين» وإن 
كانث مرفوضة من الناحية القانونية و"السلطوية" فإتها مقبولة من الناحية الاجتماعيّة» ويعدٌ أضحابها من 
الأبطال في نظر العامة» تلهج بذكرهم وتشيد ببطولتهم في حديثها السيار» ولما مسوّغاتما في ذلك... فهي 
تنظر إليهم وإلى تمرّدهم أو ثورتحم على الدولة والمجتمع باعتبارهم يمثّلون ثورة الفقراء على الأغنياء... والأمر» 
في الحالتين» يعني تمرّدًا سياسيًا واقتصاديًا واجتماعيّاء وهذا يعني أُوَلَا أنّ حركات الشطار والعيارين وأشباههم 
كانت حركات سياسيّة» شعبيّة» ذات طابع "بروليتاري - ا بتعبيرنا المعاصرء(") لأنّ التمايز 
الطبقي وسوء توزيع الثروة لم يعودا أمرين محتملين في بيئة تحوّلت من زراعيّة إلى جحارية وصناعيّة؛ فكان أن 
طالب الفقراء بحقوقهم.!" ومثّل لنا ابن حمدي (مات عام 347 م.) (لصّ بغداد الشريف) صورة ممتازة 
لما نقول. فهذا الرجل نفسه يهاجم فساد الحكم الذي أذّى إلى فساد المجتمع وقهر الإنسانء فيبدأ بالسلطان 
: "ألله بيننا وبين هذا السلطان الذي أحوجنا إلى هذا (أي السرقة)» فإنّه قد أسقط أرزاقنا وأحوجنا 

إلى هذا الفعل» ولسنا في ما نفعله نرتكب أمرًا عظيمًا لأعظم مما ارتكبه السلطان."9) فالسلطان» كما 
نستنتج من كلام ابن حمدي, لصّء لأنّه يسلب الرعية أموالهاء ويحرمها ما لما فيه حقّ؛ وبالتالي ليبس خروجه 
وعيارته لصوصيّة وحسبء بل موقف من الواقع أولا» ومن النظام بصورة أخصن, لأنّ الصلة بين الرعية 
وسلطاتما ينبغي أن تكون قويّة» على اعتبار أما "إيّة", كما يقول التوحيدي.7*) ولا يتوقّف هجوم ابن 
حمدي على السلطان وحده؛ بل يتعدّاه إلى الحكام الفاسدين أيضًا: "ويتجاوزون (أي الحكام) ذلك إلى 
الحرم والأولاد» وهكذا يفعل الجميع؛ شيراز ببغداد (وهو ابن جعفر بن شيراز)» والبريدي بواسط والبصرة» 
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والديلم بالأهواز.'() ويؤكد لنا ابن الأثير كلام ابن حمدي هذاء يقول: "وكثرت الكبسات من اللصوص 
بالليل والنهار من أصحاب ابن حمديء وتحارب الناسُ بالبوقات» وعظم أمر ابن حمديء» فأعجز الناس» 
وأمّنه ابن شيراز» وخلع عليه» وشرط معه أن يوصله كلّ شهر خمسة عشر ألف دينار ما يسرقه هو 
وأصحابه» وكان يستوفيها من ابن حمدي بالروزات» فعظم شره حينئذ» وهذا ما لم يسمع مثله.7") وكانت 
أَهميّة هذا الرجل أنه أصبح رمرًا شعبيّء تلهج بذكره القصص الشعبيّة (ولا سيّما ألف ليلة وليلة)» وترى 
العامّة فيه "سيف النقمة الإلميّة الذي سلّطه الله على الكافرين. "7) فحتى هذا اللص تلع عليه صفة إِيّة 
مرتبطة بإحقاق الحق» لكي ترفع قيمته. 

وتكائرت في بلاد الشام أيضاء لا في بغداد وحدهاء طوائف الأحداث» وهي طوائف حاولت أن 
تعبّر» برفضها طمعَ القوى الخارجية» عن إرادة العامة» من عباسية وفاطمية وقرمطية ورومية» وعن إرادتما 
الذاتية في أن تؤسّس حكمًا محليّاء يكون شعي الطابع؛ لهذا نجد أن قوى الخاصة امحلية تقف ضدّها 
وتحاريكاء بل نجدها تتآمر على العامة مع القوى الخارجية نفسها.(؛) 

لقد كان أقصى طموح الوجدان الشعيّ في قصص الشطار والعيارين التي عرفها الأدب الشعبي "أن 
يحظى أبطالها بمباركة الخليفة أولّاء بعد أن يجبروه على أن يتّقي الله في رعيّته» ثم يبدأون... في تحقيق العدالة 
الاجتماعيّة والسياسيّة التي تحلم بما الجماهير ا محرومة. "(*) فحركة هؤلاء هي حركة تمرّد على نوع من تغريب 
الذات عن طاقاتما وسعادتماء تغريًا ييل الفردَ أداة بيد السلطة تبقى شيئًا مخصياء عاجرّاء مسلوب الإرادة. 
5 - الصراع العريّ - الصليبي: كانت الغزوات الصليبيّة للشرق ظهورًا لأثنيّة دينيّة» تختلف ماما عن 
الإثنية العربيّة الإسلاميّة. فنحن أمام فكرين متناقضين في تصوّرهما لبعضهما. وأَهمّيّة هذه الحروب» بنظرناء 
قائمة على تا كانت صراع عصبيّتين دينيّتين» من جهة, وعلى أنّ الغزو الصلييّ للشرق كان أوّل مد 


استعماريٌ غربي» في وقت استعمر فيه العرب قسمًا من الغرب (الأندلس). 


>1١ محمد رجب النجارء حكايات الشطار والعيارين» ص‎ - ١ 
595 /5 ابن الأثير» الكامل»‎ ' 

' - محمد رجب النجارء حكايات الشطار والعيارين» ص 7 
 '‏ المرجع نفسهء ص ١١17‏ 

8١ المرجع نفسهء ص‎ - ٠ 


شن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


من جهة أخرىء ثمة ظروف سياسيّة ودينيّة واقتصاديّة مهّدت للغزو الصلييئ» فتصرّفات الخليفة 
الفاطمي الحاكم بأمر الله كان لا بد من أن تميّى لمثل هذا الغزو» إذ رأى فيه بعضهم (غليوم الصوريّ 
1 06 عصصدة111ن0 ١١١(‏ م - ١١88‏ م)) أنه نيرون مسلم؛(" ومن أهمٌ أعماله التي أثارت حنقٌ 
المسيحيين» إلى جانب اضطهاده إياهم» هدمه كنيسة القيامة عام ٠٠١9‏ م, وكانت محجّة لآلاف 
الأوروبيين.(") وكذلك المصاعب التي لحقت بالحجّاج المسيحيين على يد السلاجقة» وتحديد هؤلاء الأتراك 
المسلمين مدينة القسطنطينيّة نفسها.(' ومن الأسباب أيضًا محاولة الأشراف والنبلاء الغربيين مد نفوذهم 
إلى مناطق ثريّة في الشرق» والسيطرة على أراض جديدة.(4) 

وقد كان لخطبة الباب أربانوس الثاني 11 منة:7] ٠١57(‏ م. - ٠.599‏ م.)( في كلرمونت 
160011" أثر كبير جدًا في نفوس المؤمنين» وأطلقت الصيحة الغربية المشهورة: 7/116 2126115 أي: أرادها 
الله 00) 

على كك حالء إِنَّ الصراع الصليبي - المسلم قد نقل لناء بشكل أوسعء ذاك الصراع بين المسيحيّة 
والإسلام. فكما اجتمع مل الشرق بالإسلام» كذلك اجتمع؛ للمرة الأولى» مل الغرب بالمسيحية. لذلك 
تَثّل الحروب الصليبيّة دورًا كبيرا في إظهار أَهميّة البعد الدييّ في تحريك السلطة الإسلاميّة كسلطة تقوم على 
إيديولوجيا. ولا يمكن تفسير الزخم الذي كان للتحرّك الغريّ نحو الشرق إِلَّا انطلاقًا من الدين» ولو كان 
الدوق تسق ةلذ هنا 1ا مت سياسقه متررقة :فقن :و0 الال القروع ممورة الأساقم لسك عن تليق افلورت 
المسيحيّين. فقد كان النبي» في نظر الغربيين» ساحرًا قضى على الكنيسة في الشرق وف أفريقية» مستعملا 
السحرء ومُبيكًا الاختلاط الجنسين العامٌ. وثمّة خرافات كثيرة متحدّرة من الفولكلور, والأدب الكلاسيكي 
والنصّوص البيزنطية التي كتبت في الإسلام, والروايات الإسلاميّة النىي مسخها مسيحيّو الغرب حقدًا. هذه 
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رض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الخرافات زيّنت الصورة المشوّهة للإسلام في نظر الشعب المسيحدم.(١)‏ كما اعتقد المسيحيّون الغربيون أَنَّ 
المسلمين يعبدون محمّداء وجعل بعضهم ثالوناً لدى المسلمين انضمٌ فيه ترافاغان وأبولون إلى محمّد, إلى ما 
سوى ذلك من خرافات .(") 
لقد بدا العالم الإسلامي للأوروبيين الغواة» قبل كل شيء» بنية سياسيّة -- إيديولوجية معادية 
وحضارة مختلفة» ومنطقة اقتصادية غريبة ومفيدة.(5) وكان العرب» ويدعوهم الغربيون 'سَرَازَانَ' 501585105) 
معروفين منذ زمن في الغرب»ء ول يلح؟ تغيّر دينهم لمدّة طويلة إلا في إسبانية, لأنّ الموزاراب 5وع 10022186 
من الإسبان كانوا يحتكون يوميًا بمم. لقد فكّر هؤلاء» ومسيحيّو الشرق أيضاء بطريقة يحاربون بما 
الإيديولوجيا الإسلاميّة.(؟) من هنا تعاون السوريون المسيحيون مع الصليبيين» بل من هنا أيضًا نفهم اتام 
بعضهم هؤلاء السوريين بأتمم استنجدوا بالغزاة.(*) من جهة أخرىء كان المسيحيون السوريون قليلين نتيجة 
الاضطهادء إلى حدٌّ أتمم لم يستطيعوا أن يملأوا شارعًا واحدًا. وعلى الرغم من البالغة الظاهرة في هذا 
الكلام فهو يدل على قلّة عدد المسيحيين بعد الاضطهاد. لذلك نجد أنّ بودوان (بلدوين) مذناه8200 
(مات عام ١١1‏ م) الحاكم دعا كلا من السوربين والإغريق ليسكنوا القدس» ووعدهم بأن يعاملوا معاملة 
أشراف. وقد نجح في جلبهم.!') وكان الغزاة الغربيون» هم أيضاء قليلي العدد, أقلّ من أن يكوّنوا مستوطنات 
في الشرق. لذلك اكنفوا بتكوين الملاكات (الكادرات) السياسيّة والعسكرية في "مملكة القدس".0) 
وقد وصلت المواجهة بين السلطة العربيّة الرسمية (السنّة) وبين الصليبيين ذروتما في أيام صلاح الدين 
الأيوبي ١١5(‏ م ١١98-‏ م)» إذ إِنّ هذا القائد المسلم الذي قضى على النواة الشيعية المعارضة للإسلام 
الرمي (أي على الفاطميين)» تمكن من توحيد شتات بعض العالم الإسلامي» وبذلك رد للسلطة الإسلاميّة 


- مكسيم رودنسونء» جاذبية الإسلام؛ تعريب: إلياس مرقص» بيروت: دار التنوير» ط١»‏ 13/5 ص 5١ - 7٠١‏ 
' - المرجع نفسه» ص .١١‏ ويمكن مراجعة ذلك بالتفصيل في: ريتشارد سوذرن» صورة الإسلام في أوروبا في العصور الوسطى, تعريب: 
رضوان السيد» بيروت: معهد الإنماء العربي» ط١. 2١9/5‏ ص 5" وما بعدها (حقبة الجهل) 

- مكسيم رودنسونء جاذبية الإسلام, ص ١8‏ 

- المرجع نفسهء ص ١7 - ١5‏ 
٠‏ - 285 م ,1 .7 ر5ع2015920© 065 ©:15]011ل] ,أء0201055 .]1 


: - 286 -285 .م ,7.1 ,1010 
' -286 .1,2 .7 ,1010 


4 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


اعتبارهاء عندما واجه الغزاة بحزم وثبات» وتمكن من لجمهم ومحاصرتهم. ولولا ظهور تلك الحجمة الغربية 
المعادية دينيّاء ريما ل يتمكن صلاح الدين من جمع المسلمين» ولم يتحوّل» فيما بعد» إلى رمز شعي -- دينيّ 
للنضال والبسالة. وفي الواقع» فإِنَّ المواجهة التي قامت بين العرب والصليبيين قد فجّرت الحقد القديم الذي 
تأصّل في نفوس الأوروبيين المسيحيين(أو أظهرته إلى العلن)؛ والذي ازداد في خلال مراحل النضال. فقد 
ظهرت أعمال عنف شديدة في خلال الحروب الصليبية قام بما المسبيحيون الذي يشكّلون الحملات: منها 
ذَّبْخُ ريكاردو 1101350 قلب الأسد (مات عام ١١99‏ م).» في ٠١‏ آب ١١9١‏ م, حوال ثلاثة آلاف 
مسلم أسير قرب كيسان» وهو عمل كان نقيض ما يقوم به صلاح الدين الأيوبي» إذ غالبًا ما عفا عن 
أسراه في الحروب».7 بل لم تكن إجابة صلاح الدين على مذبحة ريكاردو تلك بمنبحة علمًا بن أسرى 
القائد العريّ كان يفوق عدد ضحايا المذبحة.( ومن المجازر أيضًا قَتَلُ الصليبيين مسلمي أنطاكية بعد 
سقوط حصّتهاء!" ومذبحة معرّة النعمان» إذ أعمل الفرنج من الصليبيين السيفّ في رقاب الأهالي ثلاثة 
أيام» وقتلوا منهم الألوف»7؟) ويقال مئة ألف» على ما في هذا الرقم من مبالغة. وكذلك في المسجد 
الأقصىء0*! وف شبه الجزيرة الفراتية»7') وف أنطرسوس!") وسواها... 

على كك حالء ما يهمّنا من الحملات الصليبيّة هو تحريكها السلطة العربيّة لمواجهة دين معارض» 
وإثنيّة أخرى؛ وبالمقابل التحرّك المسيحي الغربي لمواجهة دين مخالف» و"بخلاف ما قيل» ليست الصليبيّة 
هي التي تولّد صورة عن الإسلام بقدر ما أن الوحدة الإيديولوجية للعالم المسيحي اللاتيني المصهورة ببطء 
هي التي تفضي بآن معًا (كذا) إلى توضيح صورة العدوٌ» وإلى توجيه الطاقات نحو الصليبيّة. النموذج الذي 
تقدّمه رحلات الحجّ إلى الأرض المقدسة وهي تتزايد عددًا وتتحسّن تنظيمًا في خلال القرن الحادي عشرء 
ماضية منذئذٍ إلى العمل المسلّح ضد البدو النهّابين (وهو مفهوم الغرب للعرب آنذاك)» القيمة 


١‏ -61 .م ,3 .ل بمذط1 
' - 62 .م ,3 .ل بلذط1 


' ابن الأثير» الكامل» ١/5/7‏ 
٠‏ -المصدر نفسهء 8/ ١/107‏ 
٠‏ -المصدر نفسه 8/ ١/89‏ 
٠‏ -المصدر نفسه. // ٠٠.4‏ 
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دار أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الإسخاتولوجيّة (المعادية) لأورشليم والقبر المقدّس اللذين يلطّخهما الحضور الكافر» القيمة التطهيريّة للحجّ» 
فكرة واجب مساعدة مسيحيي الشرق المهانين» هذا ما يجعل من الحملة على الأرض المقدّسة المهمّة التي 
تقترح على المؤمنين. "7" 

/ا - خاتمة وخلاصة: بعد كل ما عرضناء ينضح لنا أن العصر العباسي يشتمل على لعبة قوى تتمحور 
في صراع تاريخين» عرف بعض التغيير المهمّ. فالسلطة العربيّة التي أصبحتء بصورة أكثر دقّة» سلطة إسلاميّة 
تواجه نوى رفض داخلية وخارجية على قدر كبير من الأهميّة» انتهت إلى تقويض الخلافة العربيّة. وقد 
كانت» في الواقع» الأسباب الداخليّة لسقوط الخلافة» بنية السلطة العربيّة ا محورية» أهمٌ العوامل الخارجية»7") 
وذلك على النحو الذي بِيّننا. فالفرس» من جهة؛ لم ينسوا أمجادهم الماضية» وظلوا يوجّهون الضربة تلو 
الضربة إلى جسد السلطة العربيّة من الداخل ومن الخارج» والأتراك» من جهة أخرىء استغلّوا ضعف الخليفة 
والدولة» واستأثروا بالسلطة. والثورات الاجتماعيّة» من جهة ثالثة» إضافة إلى التفاوت الطبقئ الاجتماعىٌ 
ديا إلى نشوء ردّات فعل ما لبث معظمها أن نظّم نفسه في مشروع سياسين معيّن. كما أنَّ سقوط حدّة 
الشعور بالعرقيّة العربيّة لصالح العصبيّة الإسلاميّة هد كيان السلطة» فانفرط عقد الأمبراطوريّة الكبيرة» ولم 
يعد للإسلام» ولا سيّما منذ مستهلّ القرن العاشر الميلادي» "من القوّة ما يساعده على جمع الكلمة بين 
أبنائه أكثر مما للخلافة نفسها من القوّة لربط الأراضي امجاورة للبحر المتوسط بأراضي آسية الوسطى لتكون 
دولة واحدة ثابتة الأركان."(") فكان أن فشل البعد السياسيئ الأعمق في المشروع الإسلامي البعيد المدى» 
نعني السيطرة على العالم» وتحويل الأرض إلى دار للإسلام. ولكنّ هذا المشروع؛ على كلّ حالء يبقى 
بنظرناء أعظم المشاريع الإنسانيّة قاطبة» لأنْ ذيوله لا يمكن أن تموت, ولأله ينطلق من رؤيا بعيدة الغور 
بعدًا كبيرا - رؤيا تسمح للإنسان باستئناف نشاطه. على الرغم من جميع الضربات التي يمكن أن توجّه 
إليه. وفي ظلَ هذا المشروع العظيم» تظهر انعكاسات الرؤيا الإسلاميّة» كرؤيا سلطويّة مطلقة» في كلّ شيءء 
وبالتاليي في الفكر والأدب» حتى نجد الأعمال تنطبع بطابع الرؤيا المذكورة؛ وهذا ما سنذكره ونفصّله في 
البابين الآتيين. 

١8 - ١7 مكسيم رودنسونء» جاذبية الإسلام, ص‎ - ١ 


' - فيليب حتى وآخرونء تاريخ العرب. ص ١ه‏ 


0 - ال مرجع نفسه» ص ١/ه‏ 
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فد أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الخامس: 
عناصر الحويّة العربية 


١‏ - مقدمة: تتحدّد دراسة المجتمع العربي انطلاقًا من نوى تقوم عليها طبيعة هذا المجتمع» وتتفرّع منها 
كل اندفاعاته وتمرّكاته. وفي هذا امجال قابليّة لفهم تاريخيّة النواة العميقة التي تكوّن بْنى هذا المجتمع. وعليه 
للقيام بمثل هذه الدراسة» نحتاج إلى استجماع العناصر المكوّنة عمق هذا المجتمع؛ والتي تحدّد في آن, رؤياه 
العموديّة» وطبيعة هذه الرؤيا. 

تقوم الذات العربيّة» عبر تاريخهاء على خيط متماسك وثابت» هو أشبه بوعي للهويّة» ينطلق 
أساسًا من الدين الإسلامي. بَيْدَ أنّ نقاطًا أخرى تصب في هذا الوعي, أساسها دين» ولا تقك أهمية عنه. 
والهويّة» موضوع الدراسة» ترتبط هي أيضًا بمفهوم الأمّة المبهح على تعاليم القرآن الكريم, هذا المفهوم الذي 
دأب الحكام العرب» عبر العصور» على تحقيقه. 
؟ - البنى الثابتة لفهم جذور الحويّة العربية: نحن أمام محاولة لخلق وعي تاريخ بالعروبة. وقد أرسى 
مشروع خلق الوعي التاريخيئ تاريخ متحوّل, مع تحوّل إيديولوجيا السلطات المتعاقبة فيه( ثمة» إِذَاء بنية 
ذات طبقتين تتأسّس ف تاريخيّة معيّنة» لها عناصرها وظروفها. ثمة استراتيجيّة للسلطة» أيضاء تنعطف في 
كل لحظة تاريخيّة» من غير أن تنحرف عن مسارها الرئيس» لتنقّذ طموحًا إيديولوجيًا معيّئّا وتسير بالرؤيا 


الجماعية في طريق خاصة:(5) 


١‏ - كانت لكل حقبة وعصر في التاريخ العربي بعد الجاهلية نوع من الإيديولوجيا الخاصة التي تسيّر إستراتيجيّته السياسية» بدوًا بالحقبة 
النبويّة الراشديّة» مرورًا بحقبة بني أميّة» وانتهاءً بحكم بني العباس. راجع في مفهوم الوعي القوميّ وركائزه: فرحان صالم المادية والوعي 
القومي عند العرب. الفصل الثالث (الإسلام والقومية)» ص ١١9‏ وما بعدها. 
' - لقد بيّننا استراتيجيات السلطة في خلال المراحل التاريخية التي عالجناء ويمكن أن نوجزها بما يأن: 

١‏ - في الجاهلية: سلطات جماعية - قبليّة» في تناحر مستمرٌ. المشروع السلطويّ وجودي الطابع» له مدلول أرضيٌ 
محضء هدفه الحفاظ على الذات الجماعيّة وتصعيدها. 

١‏ ح في صدر الإسلام (حتى معركة صفين): سلطة جماعية قوميّة» تؤسّس دولة - أُمَّة معتمدة على إرادة مطلقة 


شرعيّة تجحاهد في سبيلهاء وتحاول أن تنشرها في الأرض» بعد أن تجمّعت القبائل تحت لواء الدعوة. 


الل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يظهر لنا استقراء التاريخ» كنصّ قابل للدراسة» أن وصف البنى العمودية التي لا تتغيّر في المجتمع 
العربي يتم وفق مخطط خاصّ» يضرب في عمق الدلالة الاجتماعية. على أن هذا لا يعني أن دراسة الببى 
العمودية التاريخية» كنص» يحتّم فصلها عن التاريخ على أنه تحربة متكاملة لما مشروعها الثقاقي - 
الحضاري. ١7‏ إِنها بطبيعتهاء بنى زمنيّة سوسيوتيولوسياسية (سوسيولوجية» تيولوجية (لاهوتية)» سياسية). 
والسلطة جزء رئيس من تلك البى» وهي تختلف تباعًا باختلاف طبيعة تكوينهاء في كلّ حقبة أو عصر.("ا 

وقد يبدو لنا من العسير» نظرًا إلى تغيّر المعطيات خلال كل مرحلة» تحديد نواة امجتمع العريّ أو 
بناه انطلاقًا من عمق النصٌ التاريخن. هذا صحيح إلى حدّ كبير. ولكن» عندما ندرك أن بعض البنى 
العموديّة ما انفكّت واحدة خلال كك المراحل التي مرّت بما السلطة العربيّة» وأنّ هذه البى لم يتغيّر في 
جوهرها شيءء أي أن شيئًا ل يتغيّر من مفهومها العمقئء إذ لم يتبدّل إِلَّا طريقة طرحها وبسطهاء عندما 
ندرك هذاء نجد فعلا أنَّ ثمة ب محدّدة/ واحدة الجوهر والطبيعة» بإمكاتما أن تكشف عن نسق الرؤيا في 
المجتمع العربي» وتكوّن نواة الأصالة الأساسيّة فيه. لذلك» سنكون هنا أمام قاعدة تنميط» تتيح لنا أن 
ندخل إلى طبيعة المويّة العربيّة. 

ما هي تلك البنى التي تكوّن أسّ المجتمع العربي» أو بالأحرى قاعدة الرؤيا العربية للذات والهويّة؟ 


م - في حقبة بني أميّة: سلطة أشراف أوتوقراطية» تضرب» داخل جسم الذات العربية» كل محاولة من جنسها لثلٌ 
دعائم السلطة المركزيّة. 

- في العصر العباسيئ: سلطة أشراف أوتوقراطية إسلامية» تضرب» داخل جسم الأمبراطورية» كل محاولة من 
جنسها أو أعجمية (بصورة خاصّة) لتقويض السلطة المركزية. 
١‏ - يشكّل التاريخ صورة متكاملة لا تنفصل. ويحدّد لنا مطاع صفدي صورة العروبة ومشروعها الثقاقّ منذ مرحلة الدعوة. يقول: "إذا 
كان الوعي العريّ سيظلّ تاريخ التجربة العربية بكونه حامل المشروع الإلم إلى العالم» فإنّ المشروع الثقاقّ العربي سيظك تاريخ التجربة 
العربية بكونه تاريخ محاولة الإنسان للاتحاد بالله عن طريق بناء مدينته الفضلى على الأرض. وهو كذلك تاريخ تلك امحاولة البطولية 
المأسويّة الكبرى وقصة فشلها وعجزها عن متابعة تنفيذ المشروع." (مطاع صفديء مقال: الرحمن, السلطان, الشيطان» مجلة الفكر 
العربي المعاصرء عدد »١17‏ ص 5) 
' - لقد أوضحنا في الفصول السابقة تحوّل السلطة واختلاف ممارساتما. لكثنا هنا نشير إلى مرحلتين أساسيّتين في تاريخ السلطة العربية» 
هما كما يدعوهما محمد أركون: "مرحلة الحدث التدشيني أو التأسيسي" "وهو يمثل تدخل الإله الحم في التاريخ" (وهنا الدعوة الإسلامية)» 
ومرحلة "الأمة المبشّرة والفاعلة في التاريخ الأرضي" (وهي مرحلة الفتح العربي). (المرجع نفسه» ص )5٠0‏ 


شن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


“ - مفهوم اللغة العربيّة/ اللغة والوحي: اللغة العربية لغة الوحي. وللوحي هناء سيميولوجياء بعدان: 
الأوّل يرتبط بالنوح العربي (محمد)» والثاني يرتبط بالله (كلام الله). يمكننا أن نضيف إلى هذا بعدا ثالنًا هو 
أغنا لعا تمعفمةة ف وساف شع وى "داه امه لفان 00 

لذلك, نحن أمام قاعدة لكلام المطلق. فاللغة العربية» في مدلوهها الأعمق» لغة دينية» ترتبط ارتباطًا 
جوهريًا بمفهوم المطلق والخلق. إِنّا لغة الخلق.(') وهي» تاريخيًا أيضاء رمز متوارث للأقصىء أعني لأفضل 
ما يمكن أن يفوه به فم وك فم يحرم منها فقصاصًا له.0©) 

لقد بذل المؤرّخون العرب جهدهم ليجعلوا من العربيّة لغة قديمة قَدَمَ وجود الله حت إتمُم وقعوا في 
شطط كبير ليدعموا حججهم. وسنستعرض في هذا الفصل أُوَلّا مسألة قدم اللغة العربية» قبل أن نبحث 
في مدلول هذه اللغة. 

م حأ - رأي المؤرّخين العرب ف اللغة العربية: ورد في القرآن أنّ الله «إعلّم آدم الأسماء كلّها. و(؛) 
وكانت هذه الآية نقطة خلاف كبير بين المفكرين» فأخفق معظمهم في تفسيرهاء ووقعوا في مغالاة أخرجتهم 
عن طريق الصواب. وف ما يأتي نعرض بعض التفسيرات التي ذكرها المفسرون وعلماء اللغة» إلى جانب 
آراء أخرى في قدم اللغة العربية. 

يرى ابن عساكر ١١١5(‏ م. - ١١75‏ م.) أن آدمَ كان ينطق العربية في الجنّة» ثم سلبه الله إياها 
عندما عصاء فأنطقه بالسريانيّة. وعندما تاب واستغفر ربّه أعاد إليه لسانه العريم.7' ويذكر سواه أن لسان 


' -آل عمران/ ١١١‏ 

' - اللغة العربية هي لغة الله والقرآن كلامه: «ِإإِنَاً جعلناه قرآنا عرييًا لعلكم تعلمون.* (الزخرف/ *) ويقول رودنسون: "المسلمون 
يعتبرون» بوجه عام, أن العربية هي بمثابة (كذا) لغة الله." (مكسيم رودنسون, العرب. ص 17؟) وتنحصر لحجة العربية بلهجة قريش؛ 
فقد جمع عمر بن الخطاب رجلا يقرأ حتى "عيٌّ" في إحدى سور القرآن» فقال له: مَن أقرأكَ؟ قال: ابن مسعود. فكتب إليه: إِنّ الله أنزل 
هذا القرآن عربياء وأنزله بلغة قريش» فأقرئٌ الناسَ بلغة قريش» ولا تقرئهم بلغة هذيل." (إبراهيم السامرائي, التطور اللغوي التاريخي, 
بيروت: دار الأندلس» ط”ء .١9/8١‏ ص 58) 

' - قصّة السيوطي التي يرويها عن آدم دليل على ما نقول» ومفادها أن آدم كان ينطق بالعربية» وعندما عصا سلبه الله إياها. (السيوطي» 
المزهر, القاهرة: طبعة الحلبي» لا تاريخ» )*٠ /١‏ 

' - البقرة/ ."١‏ راجع آراء المؤرخين واللغويّين في هذه الآية في: إبراهيم السامرائي» التطور اللغوي التاريخي. ص ١5‏ وما بعدها. 

". /١ السيوطيء المزهرء‎ - ٠ 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


آدم كان عرييًا عندما نزل إلى الجنة» وعندما تقادم عهده في الأرض تحرّفت لغته» فأصبحت سريانيّة - 
نشلبة إلى أرض الجزيرة4 واللسان السرياوة» كما يقول "يناك اللنسيان العرىع إلا اث عرتو "2010 

مثل هذا التخريج للآية لا دقّة فيه» ولا مجال للجزم. ولكنّه يصب في تيّار ربط اللغة العربية بالدين؛ 
وإثبات قدمها. وفي هذا الأمر إكساب العرب صفة دينية كشعب اختاره الله واصطفاه. على أنّنا نعلم أن 
تخريج الآية «وعلّم آدم الأسماء كلّهاه على هذا النحو ترفضه الأبحاث التاريخية» لأنّ النقوش التي تعّف 
إليها البحّاثة لم تشر إلى عربيّة قريش» وإلى غيرها من العربيات المنطوق بماء على الإطلاق. ثم إن بعض 
اللهجات لم يكن مقبولّا عند عدد من علماء اللغة ك"لغة عربية"؛ ولم تكن هذه الآراء لتنفي عربية أهل 
الجنوب. فمن أقوالهم ما ذكره أبو عمرو بن العلاء (مات عام 77٠١‏ م) إذ قال: "ما لسان حمير بلسانناء 
ولا عربيّتهم بعربيننا . "7" 

ويورد ابن جني أيضًا بعض الأقوال في هذه الآية. يروى أن أبا عل الفارسئ 4.٠0‏ م - الو 
م) قد قال: "هي من عند الله." واحتجٌ بقوله سبحانه: «إوعلّم آدم الأسماء كلّها. وهذا كان رأي أبي 
الحسن (أي الأخفش (مات عام 89٠‏ م أو 80م م).() حتى ابن جيٌ بميل إلى هذا الاعتقاد» فهو 
يقول: "...وذلك أنبي إذا تأمّلت حال هذه اللغة الشريفة» الكريمة اللطيفة» وجدت فيها من الحكمة 
والدقة» والإرهاف والرقة» ما بملك علي جانب الفكرء حتى يكاد يطمح به أمام غلوة السحر. فمن ذلك 
ما نبّه إليه أصحابنا رحمهم الله» ومنه ما حذوته على أمثلتهم فعرفت بتتابعه وانقياده» وبُعد مَراميه وآماده 
صحّة ما وفقوا لتقديمه منه. ولطف ما أسعدوا به» وفرق لهم عنه. وانضاف إلى ذلك واردُ الأخبار المأثورة 
بأتما من عند الله جل وعرّ؛ فقوي في نفسي اعتقاد كوتها توفيقًا من الله سبحانه, وأنما وحي."7*) ويرى 
ابن فارس (مات عام ه١٠٠‏ م) أن العربية توقيف. يقول: "أقول إِنَْ لغة العرب توقيف. ودليل ذلك قوله. 
جك ثناؤه: ##وعلم آدم الأسماء كلهاك."7) وكذا قال ابن عباس (مات عام 377 م): "علّمه الأسماء كلهاء 


' - الموضع نفسه 

' - ابن سلام» طبقات الشعراء» بيروت: دار الفكر للجميع» لا تاريخ» ص / 

ا لموضع نفسه. ويتابع قائلا: "على أنه لم يمنع قول من قال نما تواضع منه. " (المصدر نفسه» )/١‏ 
٠‏ -المصدر نفسهء /١‏ 7ع 


٠-ابن‏ فارسء» الصاحبي في فقه اللغة, بيروت: مؤسسة بدران» ١9515‏ ص "١‏ 


١4١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وهي هذه الأسماء التي يتعارفها الناس من دابَّة وأرض وسهل وجبل (وجمل) وحمار وأشباه ذلك من الأمم 
وغيرها. "() كما أن أبا الحجاج مجاهد (مات عام 77١‏ م) قال: "علّمه اسم كك شيء."() 

وقد ذهب بعض المؤرخين إلى رواية أشعار عربية على لسان آدم وإبليس. 7 المسعودي أن آدم 
رثى هابيل ابنّه عندما قتله أخوه؛/" مه ذكر هذا المؤرّخ أنه وبعد تمحيصه في كتب التواريخ» وجد أبيا 
إبليس رَُ كما على آدم من حيث يسمعه ولا يراد ' 8 وم يذكر المسعودي من أورد هذه الأبيات من 
المؤرّخين. والقصة نفسها ذكرها الطبري في كتابه الضخم "تاريخ الأمم والملوك" (0) 

بِيدَ أن آراء أخرى تخالف هذا الرأي» فلا ترى آدم هو أوّل من نطق 0 منها ما ذكره 00 
(مات عام ه١٠5١‏ م) عن رأي بعضهم في معرفة آدم اللغة العربية» وكيف حر قت إلى السريانيّة 


' - الموضع نفسه. وقارن: ابن الأثير» الكامل» و١‏ 
' - المصدر الأول نفسهء ص 7" 
- الأبيات المذكورة هى 
تَعيّرتِ لبلاذٌ ‏ وم علَيها ‏ فَوَجْهُ الأَنْض هُخْيّدٌ صَبِيحُ 


عير كل ذي لَوْنِ وَطْعْم وَقَلَ تشاشة الوَجْهُ الصّبيح 


وَبُيَلَ أَمْلّهِا حَطمًا ١‏ وَنْلَا ١‏ جَِنَاتِ ‏ من الؤِرْدَوْس ‏ فيح 
وجاورنا عَذُوٌ ليس يُنسى - لعين لا يموث | شتشْتَريحُ 
وَقَتَّلَ قاين 2 هابيل ظلْمَا ١‏ فوا أَسَفا على الوَجه البح 
كما لي لا أجودُ يسكب دمع 2 وهابي '" تَصَمَنَه الصضّريح 
أرق طول التاق علخ نا ما أن من عياتي مشتريخ. 


نلاحظ أن في هذه الأبيات ضعمًاء كما هي الحال في البيت الثاني» حيث يجب أن يكون على آخر الكلمة "بشاشة" تنوين 
نصبء لا فتحة واحدة. (راجع فيها: المسعودي؛ مروج الذهب. 7/١‏ 45) 
- الأبيات المذكورة هى 

تَنَحّ عن البلادٍ وساكنيها فَمَدّه في الأزضء ضاق بك المسبح. 
وكنت2 ورَوْجَكَ ‏ الوا فيهاء أُآدَمى من أذى الدّنيا مُريخ. 

قما زالّث ‏ مُكايتق ‏ ومكري إلى أنْ فاتك الكَمَنُ الربيخ. 

فلك رفك للقي .امف - يكلف برق ينان لقان .يه 

(الموضع نفسه.) 

٠‏ - راجع: الطبري؛ تاريخ الأمم والملوك, 7١ /١‏ - م" 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


صاحب الرأي قائلا: "وكان يشاكل اللسان العريّ إِلَا أنّه محف» وهو كان لسان جميع من في سفينة نوح 
إلا رجلا واحدًا يقال له جرهمء فكان لسانه لسان العريّ الأوّل؛ فلما خرجوا من السفينة تزوّج إرم بن سام 
بعض بناته» فمنهم صار اللسان العربي ف ولده عوص بن أبي عاد وعُبيل» وجائر أبي ثمود وجديس, وسمّيت 
عاد باسم جرهم؛ لأنّه كان جدّهم من الأمم وبقي اللسان السرياني في ولد أرفخشذ بن سام؛ إلى أن 
وصل إلى يشجب ابن قحطان من ذريّته وكان باليمن؛ فنزل هناك بنو إسماعيل» فتعلّم بنو قحطان اللسان 
العربي. "7" 

وبعض الآراء يذهب إلى أن إسماعيل بن إبراهيم أوّل من نطق بالعربية؛ وقد قال بمذا يونس بن 
حبيب 7١١(‏ م -748 م): "أوّل من تكلّم بالعربية إسماعيل بن إبراهيم. "7" وقد ذكر غيره هذا فقال: 
"أوّل من تكلّم بالعربية ونسي لسان أبيه إسماعيل بن إبراهيم."( أمّا الجاحظ فيرى أن إسماعيل نطق 
بالعربية» وكذلك نوح وآدم.7) ويرى ابن عباس أنّ إسماعيل قد نطق بالعربية» وأنّ الله ألحمه إياها إِلهامًا*) 

بالإضافة إلى هذاء هناك روايات أخرى تتعلّق بكتابة اللغة العربية للمرة الأولى. بعض هذه الروايات 
يرى أن آدم أوّل من كتبهاء وبعضها يقول إِنَّ إسماعيل هو الأول. يقول أحمد فارس: "يروى أن أو من 
كتب الكتاب العرنّ والسريانّ والكتب كلها آدم؛ عليها السلام؛ قبل موته بثلاثماية سنة» كتبها في طين 
وطبخه. فلمّا أصاب الأرضّ الغرق وجد كاك قوم كتابًا فكتبوه» فأصاب إسماعيل» عليه السلام» الكتاب 
العربي. وكان ابن عباس يقول: أوّل من صنع الكتاب العربي إسماعيل؛ عليه السلام» ووضعه على لفظه 
ومنطقه. "07 كما أن العسكريّ (4.5 م - 398 م) ذكر هذا إذ قال: "أوّل من صنع الكتاب العربي 


لسيوطيء المزهر, ل ا 

' - ابن سلام» طبقات الشعراء. ص / 

* - ا موضع نفسه 

؛ ‏ الجاحظ البيان والتبيين» ص 7ه - 5860ه 


٠‏ المصدر نفسهء» ص 75 ه 
 :‏ أحمد بن فارسء الصاحبي في فقه اللغة» ص 4". وقارن: السيوطيء المزهر, ؟/ «4١‏ - 407" 


١4‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إسماعيل عليه السلام."(1) وذكر اليعقوبي (مات عام 93١‏ م) في تاريخه أن "إسماعيل أوّل من شق الله فاه 
باللسان العربي. "0 والروايات حول هذا كثيرة. 

- ب - اللغة العربية والمطلق ووعي اطويّة: ينحو هذا الحشد من الآراء منحى تأكيد قدسيّة 
اللغة العربية» بمعنى أنّه يحاول إبراز أقدميّة هذه اللغة» وارتباطها بالوحي -- بأشخاص مميّزين» كانوا على 
علاقة بالوحي. بطريقة أو بأخرىء بالمطلق - الله (من هنا فهي لا تتغيّر» وتشير مباشرة إلى الأشياء» وها 
معنى واحد.( فالجملة لا تدلّ إِلّا على معاني ألفاظها.) فمعظم الآراء التي أشرنا إليها تدلّ على أنّ آدم, 
أو إسماعيل» هو أُوَّل من نطق العربية» وهذا بالتحديد دليل على ربطها بالبدء - الأصل. فآدم أصل 
الإنسان» وإسماعيل رأس العرب. والنتيجة حتميّة: فاللغة العربية هي لغة شعب ميّزه الله(؟) يعتنق دينه الذي 
ارتضاه: الإسلام (*) 

بناءً على ما تقدم؛ بمكننا أن نفهم, مثلاء نوعيّة التغيير الذي حدث في تاريخ الأمبراطورية العربية 
الإسلامية خلال الحقبة الأموية والعصر العباسي. فسياسة الدولة الأموية كانت سياسة عربية» متعصّبة 
للعروبة؛ و"كانت السلفيّة اللغوية - الدينيّة روح الدولة أيضًا والمدار الذي تدور عليه. وبَحَسّد ذلك في 
امحافظة على اللغة والدين كما تركهما السلف» وفي اعتبارهما جزءًا جوهريًا من الكيان القومي للعرب."00) 
لذلك عندما نشب الصراع العنصري في العصر العباسيّ بين العرب وغيرهم من المسلمين» كانت وجهة 
الصراع ضرب العنصرية العربية» وإحلال الشمولية الإسلامية محلها. ومن هذا القبيل أيضًا الصراع بين القديم 
وا محدث في الفكر العربي» ولا سيما في اللغة والشعر. "فالاتحاه القائل بالقديم يحافظ على هذا القديم ويعمل 
كك ما من شأنه أن يدعم هذه المحافظة. أُمّا الاتحاه القائل با محدث فيعيد النظر في كك ما من شأنه أن 


' - السيوطيء المزهرء /١‏ 417" 

' - اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي. .١7١ /١‏ وراجع في الكتابة: السيوطيء المزهرء ؟/ 74١‏ وما بعدها. 

” - يقول محمد أركون: 'إِنّ فلسفة اللغة تتغيّر بحسب الفكر المستخدم. أمَا تلك التي هيمنت في الإسلام فهي التي تقول بأنَّ اللغة قد 
أتت من الله للسورة الثانية... ينتج عن ذلك أن الأسماء تحيل مباشرة إلى الأشياء» وأنّ كاك جملة لما معنى واحد... هكذا يبدو الفكر 
عندئةٍ محدودًا باللغة." (محمد أركون» مقال: الإسلام, التاريخية, والتقدم, ص )١١‏ 

؛ -النور/ هه 

)١9 جاء في القرآن: إن الدين عِنْدَ اللو الإسلام.# (آل عمران/‎ - ٠ 

: - أدونيس» الثابت والمتحول, ؟/ ١5‏ 


١44‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يغيّر ويجدّد."1) معنى هذا أن نوعية الصراع دينية في جوهرهاء فضرب الأصل في اللغة يعني نوعًا من الفصل 
بينها وبين الويّة. والتيار السمّم - وهو التيار الحاكم الذي بيديه مفاتيح السلطة - كان ذا عقلية سلفية 
بفعل أمر واقع» بديهيت. حت إن المعتزلة الذين سيطروا في مرحلة معينة على مفاتيح السلطة لم يتمكنوا من 
تغييب النظريّة السلفية. واللغة» في هذا المعنى» جزء رئيس من السلفء لأنَّ في هذا السلف المفتاح الأول 
للهويّة العربية ووعيها. 

هكذا تمّ ربط اللغة العربية بالوحي» وأحيطت بكالة مقدّسة صانتها طوال عصر الانخطاط» من 
بَعدُ. وهكذا أيضًا اقترنت اللغة العربية بالدين» تعلّمها المسلم لتكتمل نعمته؛ فجاءت مؤلفات كثيرة بالعربية 
لغير العرب (فرس» وروم» وأقباط. 10050 وادرجحت في التراث العربي» والثقافة العربية. وعلى أساس هذه 
القاعدة لكلام المطلق تم فهم اللغة العربية» وتحوّل مدلوها إلى جذر رئيس في هويّة الأمة الإسلامية. على 
أن مثل هذا الاعتبار قد انسحب فيما بعدء أيام التوسّع» على رقعة كبيرة من العالم. بذلك أسقّطت اللغة 
على كل شيء» تمامًا كما الشرائع» وأصبحت العربية التي كانت لغة القرآن الدينية "لغة الحكومة (السلطة)» 
اللغة الرسمية ولغة المكاتب» لغة التجارة الكبيرة والمبادلات البعيدة» لغة الحضارة الأدبية والعلميّة."(5) 

نواة القوة في اللغة العربية» إِذَّاء هى الدين. وقوّتما نابعة» في الأساس» من أتما وسيلة التواصل التى 
أنعم بما الله على شعب حمل رسالة الدعوة» ودافع عنهاء ونشرها في أصقاع الأرض. ونابعة كذلك من أتها 
اللغة التى استعملها الله نفسه ليوصل كلامه إلى البشر عبر النوم محمد. إِتّا هنا لغة السلطة المطلقة. 

بُعْد المطلق في اللغة»7 إِذَاء هو بُعد من أبعاد السلطة» على النحو الذي أوضحناه في الفصل 
الأؤل من هذه الدراسة: سلطة الخارق» سلطة العالى/ المفارق (الله). حتى 'إِنّ الحروف العربية الثمانية 
والعشرين هي التجسيد الإلمي في جسم الإنسان "20 نحن أمام صَكٌّ صوني - دلالي» ثم رسم (من: رَسْم) 
١‏ - الموضع نفسه 
' - موريس لومبار» الإسلام في عظمته الأولى» ص ٠١‏ 
' - يقول مناف منصور: "فالحديث عن العربية يتٌصل في نُسغه عند العرب» بالحديث عن الخلق وعن الخالق بكك ما فيه من عوالم 
الإجلال والحرص على نقائها وعلى صفائها... العربية ليست, في عرفهم, إِذَاء مِنْ وضّعهم همء بل هي تنرّلّت من عند الله تمامًا كما 
خلق الله خلقّه... كان روح الله يتجسّد بالكلمة وفيها." (مناف منصورء الإنسان وعال المدينة» بيروت: مركز التوثيق والبحوث, المكتبة 
الشرقية» »١51/‏ ص )١1775‏ ويقول إن العربية عند العرب هي"قبل كل شيء» ظاهرة إِطيّة." (المرجع نفسهء ص .١74‏ وقارن ما بعدها) 
' - عبد الكبير الخطيبي» الاسم العربي الجريح, لامعرّب» بيروت: دار العودة, ط ١59 219/٠١ ١‏ 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


في العصور التى بدأ فيها التدوين. وهذا الصلكٌ صورة من صور المويّة» ولكنّه مختلف عن المألوف» بمعنى أن 
العرب كانت نظرتهم إلى اللغة نظرة دينيّة» أكثر منها نظرة بنيويّة - تعبيريّة عاديّة. فالصوت اللغوي العريٌ 
إَِا هو صوت الخلق.27 صوت البشارة التي يعي العالم بما حقيقته. 

يالب هذا الفيلة: اللخرعة إن اتن طابقا" ا سعور ركنا برقل عتدعاتصارت: اللفة العربية لذ 
العلم والمعرفة» تمامًا كما هي لغة القول والكلام. لقد صار سُكن المويّة ينطلق في أحد أبعاده الرئيسة من 
سكن اللغة» فإِنّ "بعض الشعوب تسكن في اللغة."7") وتقيم هذه الحويّة لنفسهاء وهي تنطلق من اللغة 
عينهاء علاقة بالدين صلبةً ومتراصّة. 
دي» إذا صم التعبير؛ والمسلمون يضاهون اليهود في هذاء إن لم يكونوا يتخطونهم. 7" فبالنسبة إلى العرب 
"الحدث المركزيّ في التاريخ هو رسالة محمّد" إلى جانب "ذكرى الأمبراطورية العربية.(©) ولقد أوضحنا في 
الفصل الأوّل من هذه الدراسة» كيف كان الدين الإسلامئ انعكاسًا للمطلق في حقل الوجود, وتحقيمًا 
للذات عن طريق تنفيذ مشيئة المطلق. ويعني هذا أن العروبة اقترنت (ضمئًاء صِحةٌ أو خطأ) بالإسلام منذ 
ما بعد العصر الجاهلى» أي منذ صدر الإسلام. وظل هذا التصوّر راسحًا في الأذهان» حتى أيامنا هذه 

لقد ارتبط الدين بالسلطة ارتباطًا تاماه فاستمدّت منه جميع قواعدها الراسخة.( ولكنّه َوْلَب 
شخصيّة العريٌ أيضاء وتحوّل إلى دائرة للهويّة تحيط بماء وتحذب إليها عناصر سكن الويّة كلّهاء ومن بينها 


' - يري الطبري أن الله أُوَلَ ما خلق خلق القلم. (الطبري» تاريخ الأمم والملوك, )١07 /١‏ ومعنى هذا أنه خلق لغة معيّنة للتعبير» ذات 
دلالة. وقد رأينا كيف أنّ البحّاثة العرب والكتّاب حاولوا إبانةَ قِدَم اللغة العربية. وهذا يرتبط بفكرة الخلق الأولى. 

 '‏ هذا ما يذكره مطاع صفدي في مقاله: "الحوار مع الاسم امجهول". ونحن هنا نستعير تعبيره» ولكن بمعنى مختلف عمًا أراده هو. 
(راجع: مطاع صفديء مقال: حوار مع الاسم المجهول. الفكر العربي المعاصر, عدد »١3 -- ١‏ شباط آذار» .١1485‏ المقال الاول.) 
' - ثمة وعد لمن يسلم بأنّه يستخلفه الله ويبدّد أعداءه. قاران: النور/ 5ه, والأنعام/ 255 وفاطر/ 299 إلم... 

١7 راجع: مكسيم رودنسونء العرب. ص‎ - ٠ 

٠‏ - يقول محمد أركون: "في الواقع» إِنّ المعاني التي كانت قد كرّرت وردّدت دون ملل أو تعب في القرآن» قد أوجدت ورسّخت سيادةً 
عليا متعالية هي تلك السيادة المتعلّقة بالله الواحد, الحئ» المتكلّم إلى البشر والقاضي... هذه السيادة هي التي سوف تسوّغ وتشرّع 
السلطة السياسيّة للنون ولخلفائه من بعده." (محمد أركون» مدخل لدراسة الروابط بين الإسلام والسياسة» ص )١55‏ ويقول رضوان 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


اللغة. إِنّه المركز الذي تستمدٌ منه الأشياء معناهاء ثم تحمل أسماءها ودلالاتما الجديدة» بعد أن تكون قد 
مرّت بما. فالأشياء لم تعد مجرّد موجودات منفصلة؛ لما نظامها الخاص» والأحداث أيضًا لم تعد مجرد 
أحداثء» تقع لنفوس عبر تاريخ متحوّل؛ صارت نوعًا من السيميولوجيا الرمزية التي تحيل إلى غيرهاء إلى 
عالٍ يكونء بالنسبة إليها وإلى الذوات التي تَتَمَوْضَّعُ حوطاء السببيّة والغائيّة. هكذا يصير العالم كلّه مجرّد 
بنية تسكن في عمق السيميولوجيا الشرعية؛ فيتعلّم أن يرضخ وينجذب إلى ما فوق المدلول التاريخي؛ إلى 
المدلول الفقهي - الطوباوي (اليوتوبي). 

نحن, في الدين الإسلامي» أمام جهاز ومؤسّسة, تمامًا كما نحن أمام تنظيم دقيق للمطلق. لقد بات 
كل ما له علاقة بالوجود يتقاطع في الدين» متمحورًا حوله. بشكل دائرة مركزها الإسلام: 


اللغة العام 


العمل 


الإنسان الحضارة 


السيد: "كانت الأمة الإسلاميّة منذ البداية أمّة دعوة." (رضوان السيد, مقال: جدليّات العقل والنقل, الفكر العربي» عدد 2١١5‏ ص 
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هكذا نرى الدين هنا جوهرًا لسيميولوجيا الحويّة» والذات التي لا تملك هذا الأساس المتين لا يمكن 
أن تسكن في هذه الحويّة» إذ هِإإنَ الدين عند الله الإسلام. 27# والدين هنا مشروع كبيرء27 يهدف إلى 
تغيير الإنسان» وتصييره عنصرًا في مؤسّسة المطلق. وداخل هذه المؤسّسة التي تمدّدت في الوجود الدنيويٌ 
وامتصّته امتصاصاء وقرنت بحا كك شيء» ما يشبه دارًا للسلطة» تقوم على الإيديولوجياء() هي ما يدعون 
"دار الإسلام"؛ حيث تصان "الرسالة"» ويُبنى على أساسها العمل» ومفهوم العالم. فالرسالة العربية "هي 
عقيدة قوم تطمح إلى إعادة إنتاج الحضارة على أسس قِيَمِيّة خالصة» وتتوجّه إلى أن تصير نظامًا شموليًا 
يعم الإنسانيّة جمعاء.47) لذاء فإنّ الفتح العربي كان أمرًا محتومًا على الصعيد السياسيئ» إذا استندنا إلى 
المبد! الإيديولوجين الديون. 

والتاريخ» بالنسبة إلى الذات العربية» نقطة ثابتة» توقّفت في الماضي - في زمن الوحي./*) أو» بتعبير 
أصحّ, في حاضر الوحي الذي لا يتغيّرء ولا يمسّه الزمن. كل ما سوى ذلكء مما قبل ظهور الدعوة» هو 
الماضي. والماضي مدعاة للتأمّل واستخلاص العبّر. ففي الإسلام "نحن أمام رؤيا خاصّة للتاريخ يكون 
انتهاؤها مفاجنّاء في حين أن الماضي البشري يذكر عبر القرون المتلاحقة التي طبعت» بشكل خاص المهامً 
المقيرنة الاق ليان عبيون الميدية الوا بناء على هذا المفهوم؛ يكون الماضي كل ما سبق 
الدعوة» والحاضر امتداد الدعوة عبر التاريخ» أمّا الآت» فهو في النهاية -- نحاية الرؤيا الإسلامية بنهاية العالم: 
يوم الحشر. ولمفهوم الزمن في الإسلام غيُ مفردة» لكل منها معناهاء كالأمد والقدر... فالمدّة والأجل 


' -آل عمران/ 

' - يقول مطاع صفدي: "المشروع الثقائي العربي هو رسالة ذات أساس دينئي وأفق إنساني." (مطاع صفديء مقال: الرحمن, السلطان» 
الشيطان. ص 4) 

' - يقول رودنسون: "وأمًا في المركز» في نواة هذا العالم الخاصٌ» المختلف عن العوالم الأخرى, فد كان الدين» على الأقلَ الدين السائد 
سياسيّء أيديولوجيا الدولة: الإسلام. كانت جميع البلدان الإسلامية» بالرغم من فروقاتما (كذا) الثقافية ومنازعاتما السياسيّة» وحتى بالرغم 
من التحالف اّمل من قبل بعضهم مع "الكافرين" (كذا) على بعضهم الآخرء تشكل ما أمكن تسميته تكتلًا سياسيًا - إيديولوجياء 
دار الإسلام." (مكسيم رودنسون» العرب» ص )4١‏ 

٠‏ مطاع صفديء الرحمن, السلطان؛ الشيطان» ص »؟ 

٠‏ - والسبب أن "سنّة الله" لا تتبدّل» وفمًا للقرآن (فاطر/ 5 2.١‏ والإسراء/ 1717). يقول أدونيس: "فالوحي تأسيس للزمن وللتاريخ في آن» 


أو هو بداية الزمن والتاريخ..." (أدونيسء الثابت والمتحول؛ /١‏ 8*5) 
: - 168 .م ,ع1ع0'151212010 11065 رع 1 كعصتورظ .]1 
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ع 


تشيران إلى المقياس والكمية؛ أمّا الأجل ففيه الكثير من معنى الثبات. والدهر هو الزمن السيّال(2 وهو 
يعني الطاقة التي تغيّب وعميت» أو "الزمن الرهيب للأحياء الفانين" (ومة بعض الأحاديث تدعو إلى عدم 
لعن الدهرء لأنّ الدهر هو الله).7" على كك حالء فإِنّ مفهوم الزمن هذا بمكن أن يُحصى على إيقاع 
حركتي الشمس والقمر.( لكنّ البنية العميقة لمفهوم الزمن الإسلامي تنحصر كلّها في بعدي الماضي 
والحاضر» على النحو الذي أشرنا إليه. والتاريخ» كنص» لا يمكن أن يستمدٌ سيميولوجيّته إلا إذا رشح كلّ 
حرف من حروفه ظلّ الدين» على اعتبار أن التاريخ يصير» مع "الرسالة"» مفرورًا للدين في حركة الوجود. 
وهذا المفروز واحدء يسير بابحاه واحد» في الرؤيا نفسها. من هناء كان من الضروري أن تسقط محدوديّة 
سيميولوجيا الأبعاد المارقة المطلقة في الأشكال الأرضية ا محدودة» بفعل ارتباطها بالدين. السلطة» في هذا 
المجال» حال من حالات وعي المطلق (كما يظهر ارتباطها بالدين في المخطط أ. )١‏ وتأكيده بالجهاز 
السياسي . والمخطط الى يوضح نقاط التقاء جذريّة: 


١ ١ 


الدين السياسة 


نجد في المخطّط (أ. )١‏ تحانسًا مدهشًا بين الطرفين ١‏ و0. فالنوى الغلاث في كك طرف متقابلة؛ 
تمامًا كما ذكرنا في هذا الفصلء وف الفصول السابقة. وهذا الإسقاط المفارق على الجدول السلطوي يرفد 


' -167 .110,2 
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ولكنّ الدين هناء في مدلوله الأقصى» ليس محرّد حال فقهيّة أو شرعيّة؛ إِنّه وعي للعالم. 
فالإيديولوجيا خط عقيديّ بمُنْهجٍ التصرّف في الخطّ الرؤيويٌّ للمؤسّسة. العالم ههنا ساحة للفعل؛ فالخطاب 
القرآني "هو في نحاية المطاف قول يعبّر (عن)» ويثير فعلا"76) ولا يكون الفعل إلا تحقيمًا للتدميط الذي 
أسّسته الإيديولوجيا. ولهذا السبب قلناء في مكان سابق من هذا الفصلء إن بُنى المجتمع العريّ هي بُىّ 
سوسيوتيولوسياسية تتمركز جميعها حول الدين؛ فالله أسّ المطلق» ووعي الله هو وعي كلّ شيء صدر عنه. 

يبقى أن نشير» في هذه المسألة» إلى أن لقصص اللغة الواردة في الكتب مدلولًا دينيًا قبل كل شيء. 
ولقد ذكرنا في معرض كلامنا على اللغة العربية كيف أتا لغة ذات بعد ديؤئ أُوَلّا. فاللحن في اللغة القرآنيّة 
كان أعظم الأخطار التي بمكن أن يوصف بما شخص. واللحن في اللغة العربية خطير, لأنّه يدل على 
نقص في معرفة لغة الوحي» حيٌّ إِنّ أبا بكر قال: 'لأَنْ أقرأ فأسقط أحبٌ إل من أن أقرأ فاحن."7" وقال 
عمر بن الخطاب: 'لأَنْ أقرأ فأخطع أحب إل من أن أقرأ فألحن؛ لأيّ إذا أخطأت رجعت»ء وإذا لحَنثُ 
افترّيت."() يقول النجاجي (مات عام 153 م) في فائدة تعليم النحو: "الفائدة فيه الوصول إلى التكلّم 
بكلام العرب على الحقيقة صوابًا غير مبدل ولا مغيّر» وتقويم كتاب الله عرّ وجل الذي هو أصل الدين 
والدنيا والمعتَمّد ومعرفة أخبار النبي صلى الله عليه وسلّم وإقامة معانيها الحقيقيّة."7؟) ومن هذا القبيل ما 
ذكره بعضهم إذ قال: "عليكم بالعربية» فعا المروءة الظاهرة» وهي كلام الله عرّ وجل وأنبيائه وملائكته. "(*) 
وقد روى أنّه ورد إلى الخليفة عمر بن الخطاب كتاب من الأشعريّ (مات عام 558 م) جاء في أوّله: "من 


١١/8 محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص‎ ١ 
"١ السيوطيء المزهرء ”/ 41. وقارن: عفيف دمشقية, تجديد النحو العربي؛ بيروت: معهد الإنماء القومي» ط١ء 219175 ص‎ - ' 
ص 35. وقارن: عفيف دمشقية» تجديد النحو العربي,‎ 2١919 النجاج» الإيضاح في علوم النحوء بيروت: دار النفائس» ط"“اء‎ - ' 
صن‎ 
55 المرجع الأوّل نفسه ص‎ ٠ 
السيوطيء المزهرء 7/ 5307. وقارن:‎ - ٠ 

- السيرافي» أخبار النحويين البصريين, بيروت: المطبعة الكاثوليكية» 2١375‏ ص ١5‏ 

- أحمد أمين» ضحى الإسلام, ؟/ ٠55‏ 

ويقول إبراهيم السامرائي: "ولهذا فإنَ اللحن ف العربية بمنزلة الضلال." (إبراهيم السامرائي» التطور اللغوي التاريخيّ» ص ١؟)‏ 
ويقول: "فإنٌ اللحن في منطق الشريف أقبح من آثار الجدري في الوجه." (المرجع نفسهء ص 55 )١‏ 
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أبو موسى الأشعريٌ" - برفعه لفظة "أبو"؛ والحقّ أن تُحْمَض - فكان رد الخليفة على ذلك لأبي موسى 
"أن اضرب كاتبك سوطًا واحدً"7) على لحنه. ومن الروايات أيضًا أن الحجّاج بن يوسف سأل يحبى بن 
يعمر (مات عام 7١”‏ م) هل سمعه يلحن؟ فأجابه يحبى بأنْ الأمير أفصح من ذلكء فأصرٌ الحجّاجء 
فأخبره يحبى بأنّه سمعه يلحن في كتاب الله. فسأله في أيّ كلام من هذا الكتاب؟ فقال إِنّه قرأ قل إِنْ كان 
آباوَكُمْ وَأَبْناوكمْ وَإِخوائكم وأَرُواجكُمْ وَعَشيرتُكُمْ وأموال افَْرَقْشّموها وتحارةٌ تخْشّون كسادها ومساكن تَرْضَوْتا 
أحَبٌ إليكم من رسول الله...74 برقع "أحبّ" وحمّها النصّب (لأتا خبر "كان" في الجملة). فقال 
الحجّاج: "لا جرم لا تسمع لي لحنًا أبدًا." ونفاه إلى خراسان.() ومن هذا القبيل أيضًا أن قارنا قرأ: نهولا 
أكُلُ إلا الخاطِبين9.4) وآخر قرأ: «إإنَّ الله برية من المشركين ورسولو,0* بخفض "رسوله" وحقّها 
النصّب04) وغير هذا من الأخبار كثير. 

يدل كك هذا على خطورة اللحن في لغة دينيّة. لذلك نجد أنّ سبب وضع قواعد النحو يرتبط» هو 
كذلكء بخلفيّة دينية إلى حدّ بعيد؛ فعند الشيعة» علي هو أُوّل من فكّر في هذا وبدأه»7) ودفع برقعة فيها 
ماكتب إلى أبي الأسود الدؤٌْ (مات عام 588 م). على أنْ أكثر النحاة يَرَونَ أن أبا الأسود نفسَّه هو 


من بدأ بوضع النحو العرية80) وهو من مشايعي الإمام د بوحي منه. وطريقة وضع الدولٌ النحو 


7١ وقارن: السيراق» أخبار النحويين البصريين» ص‎ .٠١ ابن سلام» طبقات الشعراء.ء ص‎ - ٠ 
١ 4 التوبة/‎ - ' 
7١ وقارن: السيراقي» أخبار النحويين البصريين» ص‎ .٠١ ابن سلام» طبقات الشعراء.ء ص‎ - ' 
الحاقة/ ام‎ ٠ 
٠ التوبة/‎ ٠ 
” 45 /١ راجع: أحمد أمين» ضحى الإسلام؛‎ - : 
المرجع نفسهء ؟/ 5./؟‎ ٠ 
وقارن:‎ .5 45 /١ .588-- 5/5/5 -المرجع نفسه‎ * 
.5 ابن سلام» طبقات الشعراء.» ص‎ - 
ابن خلكان, وفيات الأعيان, ؟/ هله‎ - 
91 /١ السيوطيء المزهر,‎ - 
5 ابن سلام» طبقات الشعراء» ص‎ - ٠ 
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وَل ما بدأء تؤكد ما نقول» إذ إِنّه شكّل كلماتٍ المصحف لكي يُبعد الخطأ عن الألسن الناطقة به.(1) 
يوضح كل ما ذكرنا ارتباط تلك الروايات بالدين» وأثر الدين في طبيعة الهويّة العربية. 
ه - ذكرى الأمبراطورية العربية الإسلامية ومفهوم الأمّة: في الذاكرة الإسلامية نقطة جوهرية مترسّخة 
هي فكرة الأمة العربية الي تستمدٌ وجودها من الدين نفسه؛ على اعتبار أن لفظة "أمّة" ومفهومها قد وردا 
في القرآن الكرم(" نفسه أولاء وعلى اعتبار عرق - لغوي - جغراق ثانيّك نظرًا إلى أن العرب» كما يرى 
بعضهم؛ "شعب... يمتدٌ من المغرب إلى بلاد الرافدين» ومهده الجزيرة العربية» وهو الذي مّاها بنفسه؛ كما 
سمّاها سواه بمذا الاسم منذ أقدم الأزمنة"» و"يتكلّم اللغة العربية» وهي إحدى اللغات السامية."7) وقد 
رسخ البعد الجغراق - القوميّ في جذر المويّة العربية» وحتّم الانطلاق منه لتحديد العرب.7©) وبالفعل» نجد 
أنفسنا في الصورة التاريخيّة للوجود العربي قبل عصور الانحطاط والتفسّخ (أي حتى أواخر العصر العباسي) 
أمام أمبراطورية عربية (ولكن إسلاميّة أوَلَا) كبيرة» تمتاز بحدود شاسعة؛ ويحكمها (من حيث المبد!) خليفة 
واحد. على أن جغرافية هذه الأمبراطورية تضم إثنياتٍ عديدةً (عرب» بربر» أقباط» مصريّون» فرس» أتراك, 
هنود» صينيون...)» معظمها نطق وكتب باللغة العربية. نحن هنا أمام فسيفساء من الإثنيات» في بقعة 
جغرافية -- سياسية واحدة. 

ويرتبط مفهوم الأمة بدوره بالقرآن الكريم. فالعرب (ومَن اثبع الرسول محمّد) هم آَم بالمفهوم 
الديني أوَلّاء(”) ثمّ بالمفهوم الأنتروبولوجي والعرقي. والأمبراطورية العربية هي أمبراطورية الأمّة. 


7/4 - 7/1 راجع كيف فعل هذا في: أحمد أمين» ضحى الإسلام؛ ؟/‎ - ١ 

' - مثلاً: البقرة/ ٠59 - ١4١‏ آل عمران/ ١١‏ الرعد/ ..."٠‏ 

" - مكسيم رودنسون» العرب» ص 4 ١‏ 

' - يقول رضوان السيد: "ضمن هذه المبدئيّات والشروط جاءت دعوة القرآن والنون للوحدة» وحدة الأمة» ووحدة المسلمين." (رضوان 
السيدء مقال: جدليات العقل والنقل» ص 7) 

)79 يقول رضوان السيد: "وأوضح الرسول... إلى الملوك خارج الجزيرة... أنه يريد أمّة دعوة لا أمّة دولة." (المرجع نفسهء» ص‎ - ٠ 
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عاس 


َِدَ أن طبيعة هذه الأمة تختلف عن طبيعة سواها من الأمم. "فهي ليست أمّة - دولة»7 بل أُمّة 
- دين (أو: أمّة - دعوة)» كما يحدّدها القرآن الكريم نفسه.() يقول رضوان السيد: "إن الإناث والذكور 
هؤلاء (في القرآن الكريم)؛ ذوي الألوان والألسنة» والمواطن والعقائد المختلفة» ينتظمون في وحدات اجتماعيّة 
متمايزة إطارًا وماهيّة» هي في نظر القرآن: الشعوب والقبائل؛ والمفروض ف هاتين الفئتين أن تتعارف كلّ 
منهما داخلئًا. والمطلوب منها أن تتعارفا فيما بينهما؛ وفي هذا التعارف الأخير تحقيق معنى الأمة القرآنية. "(2) 
من هنا كانت الدعوة القرآنية دعوة إلى تكوين أمّة من العرب وغيرهم./؟) ويرى السيّد أنّ الأمّة الإسلاميّة 
تتلاقى فيها خطوط ثلاثة في اتحاه واحد: تارم الوحدويّ/ التوحيدي الذي كانت الجزيرة قد بدأت تحوك 
أجزاءه على نحو مبهّمء والخط التاريخيئ/ النبويّ الذي يتّحد مثالا ومصدرًا وهدقًاء والخطٌ القرآي/ المْحمّديّ 
الذي تأسّس على الخطين الأولين» وانطلق ليستوعب ويتجاوز. وكان من ذلك كله أن تبلورت فكرّويّة 
الأمّة الإسلاميّة أو أمّة الإسلام."7*) على أنّنا لا نرى في النقطة الأولى صححّة كبيرة» لأنّ التنازع القبَلِ كان 
نقيض الوحدة» وكانت بلاد العرب» قبل الإسلام؛ غارقة فيه» على النحو الذي أشرنا إليه في الفصل الأوّل 
من هذا القسم» سواء في مكّة أم في يثرب» أم في مناطق أخرى. 

الكيان الأوّل للعروبة» إِذَّا هو الدين الإسلامي, لأنّه الحدث المركزيّ في التاريخ. فالأمة التي دعا 
إليها الإسلام يُفترض فيها أن تبقى "مفتوحة", أي في حال تَحَققَ طالما أن في العالم ناحية "لم تقتحمها 
الرسالة الإسلامية فتسيطر أو تُوازِن أو تحقّق. إِنْ فكرويّةَ كهذه لا تستطيع أن تمادن أو تتأقلم أو تتنازل» 


باعتبار أن تنازنها يعني زوال مسوّغات وجودها. "(0) 

١ 4 مكسيم رودنسون؛ العرب. ص‎ - ١ 

' - ورد في القرآن: «إولئَكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر.» (آل عمران/ )٠١‏ وقارن: آل عمران/ 
يل 

” - رضوان السيد, مقال: من الشعوب والقبائل إلى الأمة - دراسة في تكوّن مفهوم الأمة في الإسلام, الفكر العربي» عدد 89/ 2*4 
02 ل 


75015 المرجع نفسه» ص‎ - ٠ 
7517 المرجع نفسه» ص‎ - ٠ 
71١ المرجع نفسهء» ص‎ - ” 
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وطبيعة الأمبراطورية الإسلامية» هي» في مدلولها الأعمق» تاريخ التفوّق الإسلامي» وبسط السلطة 
العربيّة على أكبر رقعة جغرافية مكنة بوساطة قوة الدين أُوَلّا (الفتح العربي) - وبالتاللي بوساطة الجيش» 
وهو متمّم لأبعاد فرض المبادئ الدينيّة -. وأخيرا الاندفاع المنبثق من الدين (الجهاد). هكذا تتم السياسة 
والوحدة الإسلاميّة في الأمبراطورية المذكورة» في ظلّ الدين» وتحت شعائره»7١)‏ حتى إن العرب» في الأمبراطورية 
الإسلامية هم "الأمّة اجاهدة", لا الجيش المحترفء فالجهاد شرع؛ وركن أساسي في حياة المسلم.(") 

إن الامتداد الطبيع للأمّة العربية» إِذَاء هو الأمبراطورية الإسلامية كما بلغت مداها الجغراقٌ في 
العصر العباسي (ولا سيّما في الشرق). 
؟ - معنى التاريخ الجاهليّ في وعي الحويّة: تلك هي النوى الثلاث التي يتكوّن منها وعي العروبة» من 
غير أن ننسى عُرْفَ الفخر بالأجداد والعصبية القبليّة. والدلالات السيميولوجية التي تحملها هذه النوى, 
لا تتغير كثيرا في ظلّ السياسة التي تنتهجها السلطة في الحقبات والعصور التاريخية. إِنَّ السلطة نفسها ترتكز 
على هذه البنى في كلّ عصورها (حتى العصور الحديثة - ما بعد الحرب العالمية الأولى...7) بل في كل 
الإستراتيجيات السياسية التي تعتمدها في خط التاريخ العربي.(4) 

ويبدو لنا أن التاريخ الجاهلئ يختلف بُعده في الحويّة العربية عبر التاريخ الإسلامئ (منذ بدء الدعوة). 
فهو حالة خام؛ تحمل نواة واحدة» هي نواة القبائل العربية الأصيلة» بمعنى أن هذه القبائل القيسيّة واليمنيّة 
أو العدنانيّة والقحطانيّة» تحمل بذور الأصالة العربية» قبل أن تنتمي إليها عناصر أخرى ليست منها. بمعنى 


' - يقول رضوان السيد: "كانت المسألة إِذا في القرن الأول المجري: كيف تتحمّق الأمة القرآنية؟" (رضوان السيد» مقال: من الشعوب 
والقبائل إلى الأمة. ص 0717) 

' - محمد جمال كشكء الجهاد... ثورتنا الدائمة» بيروت: دار الإرشاد» 2191٠١‏ ص 4" - ه". وراجع في القرآن: البقرة/ 2١85‏ 
الحجّ/ 7 ... 

* - وقد أخذت» خصوصاء شكل الدعوة إلى الوحدة العربية. ونمت مبادئ هذه الفكرة» بَدءَ بدي في آسية العربيّة» م أخذت تنتشر في 
أفريقية. وصيغت أُوَلّا في شكلها الشامل لجميع البلدان العربيّة سنة ١370‏ م على يد الأحزاب الشيوعيّة. (مكسيم رودنسون» العرب» 
ص ؟١٠)‏ ثم جاءت النزعة الناصرية التي سادت ما بين ١55/‏ م و0٠97١‏ م» بفضل الرئيس المصري جمال عبد الناصر 1١917(‏ م- 
م) ودعت إلى قومية ووحدة عربيتين» وإلى قتال الإمبرياليّة الغربية» وضرب الكيان الصهيوق الذي تأسّس في فلسطينء وغيرها 
من الحركات كثير. (راجع في الناصرية: مكسيم رودنسون, العرب. ص )١١5--1١7‏ 

٠‏ - نجد هذا بالفعل حتى ف عصرنا الحديث, ولا سيما في الحركة الناصرية» وحركة القوميين العرب» والبعث» وغيرها... 
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آخرء إِنّ لها مدلولًا عرقيًًا أساسيًا. فالخط الجاهل نواته مستمرة في الخطّ الإسلامئ» من حيث المفهوم 
القبلي أولّا.(') ومن يقل بأنّ ثمة رابطًا لغويًا أساسيًا ظاهرًا في العصر الجاهلي يطرخ فكرةً تنتابجما شكوك 
كثيرة: 

١‏ ح لأنّ الشعر الجاهلئ, أصلاء مشكوك فيه وغير مدوّن (في الجاهلية)» ولم يعثر على 


؟ - لأنّ ألفاظًا كثيرة من هذا الشعر تخضع لجوازات شعرية» تخرق القواعد الموضوعة 

لاحمًا للغة العربية نفسها. 

على أثْناء إذا كان الشكٌّ يتسرّب إلى حرفيّة المضمون الشعريّ الجاهلي» نعتقد أن شكله ليس 
موضع شلكٌء وكذلك الأخبار التي تُنوقلت عن الشعراء» وحفظتها لناكتب النقّلّة والأدب. إِنّ ما يهمّنا 
في الأصل الجاهلي هو النواة القبلية - العرقية للعرب. 

وثمة أمر لا بدّ منه يمكن أن نضيفه إلى أهمية الأصل الجاهلي» هو انتشار الوثنية. فالمرحلة الجاهلية 
ضرورية» لأنّ الصراع مع الوثنية والانتصار عليهاء ونشر التوحيد على الطريقة الإسلامية» لا يمكن إغفاله 
في عمق المويّة العربية. وفي الواقع» فإِنّ العنصر الجاهلي نفسه. يتّخذء هناء بعدًا دينيًا أيضًا. فالجاهلية 
فيقةتق لقوق لاني انا طون مستشياف اطمعاني الدفزة الأول ف نبي لمعا نهو الام 


١‏ - كان العرب في العصر العباسي» خلال بحنهم عن اللغة» مثلاء ينطلقون إلى البادية» ويبحثون بين قبائلها عن مادّتما اللغوية. يقول 
أحمد أمين: "ومن مصادرهم (أي علماء اللغة) ماع الأعراب في البادية؛ وكثيرا ما كانوا يخرجون ويمضون الأعوام فيهاء ويخالطون الأعراب 
ويؤاكلونهم ويشاربوتحم» ويسمعون منهم ويدوّنون... وقد كثر ذلك من العهد الأموي إلى العصر العباسيّ الأول إلى ما بعده." (أحمد 
أمين» ضحى الإسلام, )١5“ /١‏ وعلماء الكوفة مشهورون بحذاء ومنهم الكسائي (مات عام ٠١5‏ م) رأس المدرسة الكوفية في النحو 
واللغة (راجع في الرحلة إلى البادية: عبد الحميد الشلقاني» رواية اللغة» القاهرة: دار المعارف» ١591١‏ ص )١77-- 1١7١‏ وممن اشتهروا 
بالرحلة إلى البادية الأصمع /4٠.(‏ م. -- 867١‏ م.)» فقد كان يسمع من الأعراب "الغريب فيدوّنه لتوّه في ألواحه حتى اشتهر أمره 
بالغريب." (المرجع نفسه. ص 59) وكان "لا يكتفي بسماع الأعراب ومناقشتهم, وإِنا كان يعمد إلى الراحة فيملأها كتابة من كلامهم» 
وقد اشتهر أمره بذلك." (المرجع نفسهء ص )7١‏ 

' - ألف مرجيليوث كتيّبًا عنوانه "أصول الشعر العربي". يذكر فيه شكّه في صحّة الشعر المذكور. وقد أخذ طه حسين بمهذه النظرية في 
كتابه "في الشعر الجاهلي". ويمكن أن نعود» في هذا امجال» إلى كتاب: ناصر الدين الأسدء مصادر الأدب الجاهلي وقيمتها التاريخية, 
القاهرة: دار المعارف» طهء ١9178‏ ص 787 -- 578 (الباب الرابع) 
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١|‏ - خاتمة وخلاصة: خلاصة القول في بنية الحويّة العربية إن ها طبقتين رئيستين: 
١‏ - الطبقة (المرحلة) الإسلامية: وهي تشكل عمود الحويّة الفقري» وشقّه الأكبر. 
؟ - الطبقة الجاهلية: وهي تشكل الأصل الأول لنواة القبيلة والأفخاذ والبطون العربية 
الأصيلة الأولى (العرق). 
وتقوم هذه الحويّة التي درسنا على ركائز ثلاث: اللغة العربية» والإسلام» وذكرى الأمبراطورية 
الإسلامية» وكلّها ركائز لم تتغيّر في خلال التاريخ العريّ القديم» بل لم تتغير في التاريخ الحديث نفسه. 
والواقع أن الأصل العربي في الجاهلية كانت له مدلولات عرقيّة فقط» ولم تدخل عليه مقوّمات 


عقائديّة أو فكرية» ولا مقوّمات دينية. 
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الإبداع الف وخرق السلطة 
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١1‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الأول: 
المدلول السلطوي في القرآن 


١‏ - مدخل: كان القرآن الكريم تنميطًا جديدًا للحياة العربية على كه مختلف مستوياتما. وتكمن أهميته 
القصوى ف أنه القاعدة الأولى لتأسيس السلطة» بمختلف أنواعهاء وعلى كل الصعد. فالخطاب القرآي» 
إلى جانب كونه خطابًا إِميّاه أي خطاب المطلق» هو خطاب سلطوي بكلّ ما في الكلمة من معنى. كما 
أنه بالإضافة إلى ذلكء» قاعدة أولى للمعرفة. فالقرآن ليس الفعل الإعجازيٌ للأدب العريٌ فقط» بل كذلك 
"يخلق إلى حدّ بعيد الأدب المذكور نفسه؛ لا لأنه يطلق في العالم حضارة يعبّر عنها هذا الأدب وحسب» 
بل» بتحديد أكثرء لأنّ الذي يلخخّصه هو في أساس عدد كبير من الآثار الفكرية التي خلّدت مؤلّفهما."(0) 
نه المفصل المركزيٌ الذي تتمحور حوله معظم الثقافة العربية نفسها حتى مرحلة متأخرة نسبيًا. 

فإذا صحّ أن نعتبر أن "الحادث القرآن” ظاهرة لغوية وثقافية ودينيّة» تقسم المجال العريّ إلى مسارين: 
مسار "الفكر المتوّش". بالمعنى الذي يحدّده كلود ليفي شتراوس» ومسار الفكر العليم".7") إذا صحّ ذلك؛ 
فلا بد من أن نأخذ في الاعتبار» أيضاء أن هذا الحادث العظيم حادث تأسيس مطلق للسلطة العربية» ولا 
سيّما في العصور الإسلامية ما قبل الانحطاط. فالصكٌ القرآنُ وعد العرب المسلمين باستخلافهم على 
الأمم.! وشرّع لحم قواعد السلطة مطلقَاء وأبعادهاء وركائزها الأساسيّة» بل قوّم صراحةً المعرفة التي تملت 
بالشعر انطلاقًا منه نفسه - انطلاقًا من الواجبات الرئيسة التي تحتّم الخضوع لإرادة المطلق كما جلت في 
النصّء وكان تقويم الشعر (والفكر العربي عمومًا) انطلاقًا من بعدين أساسيّين: بُعدٍ دييّ صارم» وآخر 
اجتماعيّ محضء ينطلق من البيئة التي عاش فيها الشعراء خصوصاء والمفكرون عمومّاء ومن محتوى 


نصوصهم» أي مضمونه» قبل كل 0 


' -13.م ,1969 ,ععموةط عل ع151]211ع0117نا عووعط ,7ع[ - 5015 0116 :115 ,21:21 :1166126111 هآ واعدا3/1 16نم 
' - محمد أركون» الفكر العربي» تعريب: عادل العواء بيروت: منشورات عويدات» ١9/5‏ ص 717 


 *‏ مثلا: النور/ هم فاطر/) و5 
؛ - 19 .م ,ع21:2 :1166126111 هنآ ,اعدان81 عتلسم 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ولكنّ علينا هنا أن نفرز الأوراق» أي أن نميّر بين الإسلام الأساسئء أو الإسلام - النواة» وبين 
ما أشيع في هذا الدين من قضايا بفعل الاستعمار» والمنظورات الغربيّة. ويوضّح هذا محمد أركون ببراعة» 
بقوله: "إن كلمة الإسلام ومشتقّاتها (إسلامئ» مسلم) تستعمل دون تمييز في تعابير متنوعّة جدَاء حالها في 
ذلك كحال كلمة عالم» دولة» بلد إسلامي (أو مسلم).؛ إلخ... هذا الانفلاش المولّد للإبحام هو علامة 
تأخْر محزن في مجال علم الإسلاميات... ومثل هذا العلم بالإسلاميات الموجز قد أشاعء بفعل هذا 
الانفلاش» فكرة أن الزمئ والديئ في الإسلام لم ينفصلاء وأنّه. بالتالي» من الممكن ومن الصحيحء أن 
تدخل تحت كلمة إسلام؛ كك ما هو حاصل فعلًا في أنّ بلد أكثريّته إسلاميّة. وعلى هذا فالإسلام 
السياسي في الأمبراطورية العثمانية» والإسلام الاجتماعي في مختلف البلدان التي وقعت تحت السيطرة 
(الغربية) في القرن التاسع عشر» قد أُثْرا في تكوين صورة للإسلام تثّفق مع أهداف الإمبرياليّة الغربية المنّحدة 
مع المسيحيّة ذات الرسالة التبشيريّة. "27 وعلى الرغم من بعض الخطا الذي في هذا الكلام.7 لا يمكننا 
إلّا أن نقد بأنّ ثمة مسألة على جانب كبير من الأهمية يعرضها أركون هناء وهي الفراق بين الإسلامَيْن على 
النحو الذي أشرنا إليه. 

ولكن» من جهة أخرى. لا يمكن أن نفصلء دلاليّاء ما بين الإسلام كدين» والممارسة السياسيّة 
بصورة خاصّة وبينه وبين القيم والمعرفة» بصورة عامّة. من هناء يحب أن نشير إلى أهميته الأنتروبولوجيّة 
من جهة, وإلى أهميته السلطوية من جهة أخرى. 
؟ - القرآن/ دلالة الخطاب السلطوي/ الترغيب والترهيب: القرآن هو نص الخطاب الإلمي الذي نزل 
على النين محمّد باللغة العربية؛ فرسائله التي تلقّاها هذا النيئ غيبّاء إِذَّاه مصدرها الله نفسه»7" أي المطلق. 
ومن المعلوم أن نسّخ المصحف التي عرفها العرب ما لبثت أن اقتصرت على واحدة» هي نسخة عثمان. 


' - محمد أركون ولوي غارديه؛ الإسلام الأمس والغد. تعريب: علي المقلد» بيروت: دار التنوير» ١‏ 19/801 ص ١١١‏ 

' - في هذا الكلام بعض البالغة والخط. فالدول الغربية دول علمانيّة منذ مدة طويلة» وهي لم تعد ذات رسالة تبشيرية. في الواقع؛ إِنَّ 
"التبشير" الذي يتكلّم عليه أركون هنا بعيد عن الواقع» وخيال إلى حدّ كبير» وخصوصًا أنه يذكر الأمبرياليّة. فالدول الغربية التي استعمرت 
الشرق العريّ لم تفكّر في يوم من الأيام في مسألة التبشير» بل كان كاد همّها أن تستعمر البلدان الإسلامية» وتستثمر مواردها الأوليّة» أو 


تحوّها إلى أسواق لتصريف إنتاجها. ولكتها لجأت إلى تصوير الإسلام بما صوّرته من أجل الاحتفاظ بسيطرتما عليه بشكل أو بآخر. 
' - 64 .م ,1969 رععصطهة1 عل عتلة]1ذ1ء0117نا عووع]1 ,#ع[ - 5315 0116 :1215 ,001:32) عا رعغطعماظ ماعع] 


للم أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ولمهذا الأمر علاقة مباشرة وأساسيّة بالصراع على السلطة» ذاك الصراع الطاحن الذي قام بين السنّة والشيعة» 
منذ أوائل العصر الأمويّ وانشقاق المسلمين (وهو بمنزلة حرب أهلية مستمرة بينهم).7) هكذا لا يمكننا 
أن نقرأ إلا المصحف العثماني» وإن ذكر بعضهم, كابن النديم (مات عام 445 م)» وجود مصحفين قديمين 
ف الكوفة» يختلفان عن النسخة العثمانية.(") فالنسخة الوحيدة الباقية هي نسخة مصحف عثمان.() كما 
أنّ هذه القراءة لا يمكن أن تنم بناء على تقسيم السور المكية والمدنيّة» لأتما ليست مرثّبة ترتيبًا زمتيًا. 9) 
حت إِنّئا نكاد نقرأ القرآن بالمقلوب من الناحية الزمنية» كما يقول بلاشير (19.0 م - 1١91078‏ م).(©) 
على كلّ حال» تقوم قراءتنا على استخراج المدلول السلطويّ من النص القرآي» فنحن هنا لسنا في صدد 
استقراء طبيعة النسخ القرآنيّة. 

ليس النصّ القرآني مجرّد نص عادييّ» بل نصّ يحيلنا فورًا إلى كلام مَأْسَس الحياةً العربية. نه تجهيز 
الحياة (تحويلها إلى جهاز) والإنسان والواقع لفعل كبير» يندرج في مشروع عظيم يرسّخ قواعد الإنسان 
المسلم ف العالم» ويؤكد سيطرته عليه. من هناء لا يمكن أن تأخذ مفهوم العالم بشكل مسطّح, داخل إطار 
الزمان والمكان» أعني في الإطار الزمكاني» ف"العالم مستودع إشارات (آيات) تتجلّى فيها قدرة الله الإلحية 
ورحمة الباري بالإنسان والسموات والشمس والقمر والنجوم والأرض والرعد والمطر والجبال والبحر والنبات 
والحيوانات إل: إِتّما لا تطرح أمام الإدراك من حيث إما كائنات وظاهرات فيزيائيّة مشخصة:, بل على 
أساس أتما شهادات. ذلك أن المسألة هي حمل الإنسان على أن يقدّر لانحاية المعبدة التي تفصل بين عجزه 
عن إنتاج أي كائن من تلك الكائنات وبين القدرة المنظّمة التي تنفرد وحدها بإيجاد الكون على ما هو 
عليه.'07) من هناء يقوم جدل بين الإنسان (المخلوق الأعظم) والله (المطلق)» بين ضعف الأول وعجزه, 
وقوةٍ الثاني ومساعدته. أمام هذا الجدل - المحور» تتدمّط المفاهيم وتتَمَفْصّلء ويبدأ التعليم المنصوص عليه. 


' -(1 .مقطء) 21-27 .م ,1010. وقارن: محمد أركونء الفكر العربي» ص 7١‏ 
' - 26 .م ,1010 

7 -0.2 .عمط 

؛ - 2.27 ,1010 

* - 1 .م رأعتطمطه31 ع0 عصغاطم:م عنآ رع غطعماظ كنوع] 
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3 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


والتجلّي الأول للتعليم الذي نريد هو ظاهرة الترغيب والترهيب (وهي ظاهرة جدليّة): هذه الظاهرة 
التي يتناسب معها بعدان مزدوجان: الموت والحياة/ النار والجنة. ومسألة الموت والحياة هي قضيّة الإنسان 
الأول منذ فجر البشرية. والدين» بحدٌ ذاته» نوع من الخلاص - خلاص الإنسان من الموت بموجب صلكٌّ 
- ميثاق إِ» تعقده الشريعة بين المخلوق والخالق» وتنظّم بوساطته علاقاتمما. والأساس الأول في الإسلام 
(وفي المسيحية واليهوديّة أيضًا) لتنفيذ ما في الصلكٌ الإلميَ هو الطاعة. هذا الشرط هو الذي يفرّق بين 
مصطلحي مؤمن وكافر» وهو الذي يفصل بين بُعدي الموت والحياة/ النار والجنة» وبالتالبي بين الميت والحي. 
وفعل الطاعة هو الذي يوَكّد الرضوخ لسلطة المطلق (الله) أو ما يسميه محمد أركون "السيادة العليا"7) 
و"الكائن الأسمى".(0) هنا يُنْمَل الخطاب السلطويّ الإلحي إلى الناس» بشكلٍ نصبّ مُلِم» عن طريق وسطاء 
هم الأنبياء المرسلون» فلا يلبثون أن يحقّقوا توازنًا بين التجربة الدينية» والعملٍ التاريخي.7 والنصٌ الذي 
يتشكل في الوحي. وعن طريقه» ليس نضا مغلقّا بل مفتوح بمعنى أنه مدعاة للتأمّل» "يعمل على بعث 
نوع من نظر الإنسان إلى ذاته وإلى العالم وإلى الآيات التي تشكل بالنسبة إلى كل الناس -- وليس بالنسبة 
إلى المسلمين فقطء» بلمعنى الضيّق لكلمة الشهادة - أفمًا ميتافيزيقئًا. "249 في هذا المجال يقول عبد الكبير 
الخطيبي: "وهكذا يعيّن القرآن الدليل في معنيبه ظاهره/ باطنه. وكإلهٍ مُحتَفٍ يحكم الله نظامَ الغيب» ولكنّه 
يُكوكِبٍ الإنسانّ والكونّ بأدلّة مرئية» مسموعة» واضحة: مقروءة» ولا يعتبر النون في هذه العلاقة الموجودة 
بين الله والبشر كمسؤول عن التفسير» بل إِنّه مجرد رسول مبين. "0*) 

إن مصطلحات الترغيب والترهيب/ الجنة والنار/ الحياة والموت/ المؤمن والكافر مُبئوثة في كل مكان 
من القرآن الكريم» وتنّجه جميعًا إلى تحويل التاريخ العربي إلى تاريخ إيمان ثابت» يتحمّق في فعلٍ هو خلاصة 
التاريخ بأسره. والقصص القرآنية نفسها تنّجه نحو إخضاع الإنسان لمشيئة الله/ المطلق. لنتوقف قليلًا عند 
الآيات التالية مثالا لا حصرًا: 


١559 محمد أركون» مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص‎  ' 
١7١ محمد أركون ولوي غارديه, الإسلام الأمس والغد» ص‎ - ' 

* - محمد أركونء الفكر العربي» ص 4٠‏ 

١١/8 محمد أركون ولوي غارديه الإسلام الأمس والغد» ص‎ - ٠ 

٠‏ - عبد الكبير الخطيبي, الاسم العربي الجريح» ص 77 - 4 ؟ 
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الجدول ١(‏ - أ): 


الله وأ ف أَجْرٍ إِنْ أَجْري إِلّا عَلَى رَبَ الْعَالَمِينَ فَانَهُوا الله وَأَطِيعُونِ74) 
١‏ - ظإِذْ قَالَ َم أَحْوهُح هُودٌ ألا تَتَقُونَ إِنّْ لَكْمْ رَسُولُ أَمِينٌ فَانَقُوا الله وَأَطِيعُونٍ وَمَا أَسْأَلْكُمْ 
عَلَيْه من أَجْر إِنْ أَخْري إِلَّا عَلَى رَب الْعَالَمِينَ (")... فائّقوا الله وأطيعون. 04©) 


الجدول ١(‏ - ب): 
طوإِذْ كُتُمْ يا مُوسَى أَنْ تَصيرَ عَلَى طَعَام وَاحِدٍ فَادْعٌ لما رَبّكَ حرج لََا ينا تيت الْأَرْضُ مِنْ بَقْلِهَا 
ئها ؤثومها وعذنيها ونضلها قال اتتنتترلون الي هو أذى الذي هو خزة المبطوا مضنا كإد له بن 
َأ وَطرقث عليه الله وَالْمشكئة وبائوا عضب من اله لِك بكم كائوا يفوت بآيات الله قود 
لتّيِنَ بعر الح ذَلِكَ ينا عَصّا وكَانُوا يَعْتَدُونَ 04" 


١١.١ - 1١ه -الشعراء/‎ ١ 
١١/6 - ١7 -الشعراء/‎ ' 
١1١ الشعراء/‎ - * 
١55-1١5١ -الشعراء/‎ ٠ 
١؟8-‎ 1١5 /ءارعشلا-٠‎ 
١الو‎ - ١/5 -الشعراء/‎ 5 
51١ -البقرة/‎ "' 


١54‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الجدول ”: 
١‏ - من كَانَ عَدُوًا لَه وَمَلَائِكَتِه وَرُسْلِهِ وَحِبْرِيلَ وَمِيكَالَ فَإِنَّ الله عَدُوٌّ ِلْكَافرِينَ. 1(4) 
5-0 در ين كَمَرُوا بآيَاتٍ الله ْم عَذَابٌ شَدِيدٌ. #(") 
٠‏ - ؤإإنّ الَِّينَ كمَرُوا وَمَائُوا وَهُمْ كُثّارٌ ملن بُقْيَلَ مِنْ أَحَدِجِمْ مِلء الْأَرْضٍ ذَهَبًا وَلَو 
اْمَدَى به أُولَيِكَ َم عَذَابُ أَِيمٌ وَمَا لَمْ من تاصرين. 4( 
؛ - «إيا أَيّهَا انَّذِينَ آمنُوا لا تتّحِدُوا الْكَافِرينَ أَوْلِيَاء من دُونٍ الْمُؤْمنِينَ أَتُريدُونَ أَنْ بْعَلُوا 
له عَلَيَكُمْ سُلْطَانًا مُينًا إِنَّ الْمُنَافِقِينَ في الدَّرِْكِ الْأَسْمَلٍ مِنَ الّارٍ وآ جَجَدَ لحم ؟ نَصِيرا. #[*) 
ا ل و ا اللَّهُ به 
وَيُفْسِدُونَ في الْأَرْضٍ أُولَيِكَ كم اللَّغتةُ وَكُمْ سُوُ ادر #(*) 
امك 3 


بت 


وو- 


ا 51 كديا 1 يننا أُوليِكَ حاب الجبحيم. 074 
- مإ ين كقزوا ‏ نفُِونَ أَمْوَاهُمْ لِيَصُدُوا عَنْ سَيِيلٍ الله فَسَينْفِقُوتَا م تَحُونُ عَلَيْهمْ 
حَسْرَة م ُعْلبُونَ 00 إلى جَهَْه هكم شرو 5 


' - البقرة/ .9 

- آل عمران/ 4 

- آل عمران/ 41١‏ 

١5؛ه-‎ 1١155 -النساء/‎ ٠ 
* الرعد/ ه‎ - 

- آل عمران/ ١١5‏ 

- المائدة/ 5/ 
الأنفال/ دم 
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الحدول 5: 
١‏ - فؤقل أوُنيتُكُمْ بير مِنْ دَلِكُمْ لَِّذِينَ اتا ذا عِنْدَ رَتِمْ جَنَّاتٌ بحري مِنْ خَتِهَا الْأَمَارٌ 


١‏ - وَالدِينَ آمنُوا وَعَمُِوا الصَاخَاتٍ لا تُكَلّفْ تَفْسًا إِلَّا وسْعَهَا 
هُمْ فِيهَا حَالِدُونَ. 1#" 
+ - لأُوليك َم جَنَّاتُ عَدْنِ بجْرِي مِن تَحْتهمْ الْأَمَارُ يحلوْنَ فِيهَا مِنْ أَسَاورَ مِْ ذهب 
وَيَلْبَسُونَ ثاب حضرًا مِنْ سُنْدُسِ وَإِسْتَبْرَقِ مُتَكِئِينَ فِيهَا عَلَى الْأَرَائِكِ نِْمَ التَوَابُ وَحَشْئّث مُرْتَمَمًا. 14" 
الحدول ه: 


1 16 تعلتاك يفن 0 0 تَشْكرُونَ . () 


5 00095( الله ف شما 0-7 ند 

ه - كيف تَكُفْرُونَ بالله وَكنْتمْ موا فَأَحْيَاكُنْ يكم نه يكم ث إِلبّهِ زجغون. 01# 

يمكننا أن نستخلص من هذه الجداول الخمسة النقاط الأساسية الآتية: وجوب الطاعة 
(الجدول ١‏ - أ)» وتكفير مَن لا يطيع (الجدول ١‏ - ب)» وأنَ الله عدوّ الكافر (الجدول 5)» وأنّ النار/ 
الموت الأبديّ مصير الكافر (الجدول 7)» ون الجنة/ الحياة الأبديّة مصير المؤمن المطيع (الجدول 5)» وأنَ 
الله يهب الحياة الأبدية/ استمرارية الحياة بعد الموت (الجدول ه). 


' -آل عمران/ ١١‏ 
' -الأعراف/ 57 
' - الكهف/ ١‏ 
٠‏ - البقرة/ >ه 
٠‏ _المائدة/ 5ه 
٠‏ - النحل/ 5١‏ 
' -البقرة/ ١.‏ 
* - البقرة/ /؟ 
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هذه النقاط الخمس يمكن أن ننسّقها في جدول له طرفان: 


نلاحظ هنا أن الجدول ه يتكورّر في الشقين ١‏ و75 ولكن بطريقة متناقضة: ففي الشقّ الأول هو 
البعث إلى الحياة الأبدية» أي إلى الجتّة (جنات عدن)؛ وفي الشق الثاني إلى الموت الأبدي المتمثّل في 
العذاب الأبديّ (الجحيم؛ جهنم, النار). وعليه, فإِنَ لمدلولي الترغيب والترهيب بنية دلالية سلطوية» شديدة 
الأهمية في الخطاب القرآنة. والجدل الحاصل بينهما جدل متوازٍ تمامّاء كما نرى. 

ثة منطق صارم يتحكم بالآيات القرآنية. فالطاعة والوعيد والجنة والنار... يحتّمها ميثاق إِط: 
#ؤوالذين ينقضون عهد الله من بعد ميثاقه» (الجدول ”2 آية 5). والميئاق أساسين في تحقيق النص؛ لأنّ 
هذا انسحب على مستويات الحياة كلّهاء السياسية منها والمعرفية؛ كذلك كان "شرعة منزلة دينية 
واجتماعية. )١(‏ فطبيعة هذا الميثاق الذي كان من خارج طبيعة العرب الجاهليين الحياتية عندما بُشْرَ به لا 
بد من أن يؤكد على تنفيذه؛ ويُندّر مَن يخالفه, ولا سيّما أنَّ أمورًا جمّة مما جاء في النصّ لم تكن شائعة 
ومقبولة عند معظم الجاهليين» أو على الأقك عند عدد كبير منهم؛ كالامتناع عن الخمر!"! - هذا الشراب 
الذي كان مدعاة فخر عند العريٌ قديمًا - وعبادة إله واحدء وغير ذلك. بالإضافة إلى هذاء ثمة بعض 


77 دومينيك سورديل» الإسلام, تعريب: خليل الجر» جونيه: سلسلة ماذا اعرف العربية (المكتبة البولسية)» لا تاريخ» ص‎ - ١ 
الآية: «إيا أَيُّها الّذِينَ آمَنوا لا تَقْربوا الصّلاة وَأَنْتُمْ شكارى.4 (النساء/ *5) وكذلك: ظإيا أَيّها الَّذِينَ آمَنوا نا الحَمرْ وَلميْسِرٌ‎ - ' 
)1٠ وَالأُنْصابْ وَالأَرْلامُ رِجْمن مِنْ عَمَلٍ الشّيْطانٍ فَاجْتَون لَعلّكُمْ تُفْلِحونَ.» (المائدة/‎ 
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الأمور التي قال بما القرآن كانت تضرٌ بمصالح زعماء مكة والحجاز اقتصادياء ومنها إلغاء تعدّد الآلحة الذي 
كان يدرٌ على هؤلاء دخلا كبيئ من الحج.(0) 

لقد كان الترهيب إنذارًا بوجوب الخضوع للسلطة المنرّلّة في النصّ» والترغيب وعدًا بمكافأة دائمة 
لمن يكيس حياته خضوعًا للسلطة - سلطة الله و"أولي الأمر"7) - هذه المكافأة هي الجنّة» أي السعادة 
المطلقة في الحياة الأبدية. 

وقة "لعنة" (الجذول © الآية 5) مه على من خالك:سلطة اله و"اللعنة" هى عقاب أيدقة) 
وأصعب ما بمكن أن يتصوّره إنسان. إِنَّ النواهي التي تفرضها السلطة الدينية على المسلمين لا تقبل الجدل» 
بل تفرض الطاعة المطلقة؛ والإرادة الصارمة للحفاظ على هذه الطاعة. و"اللعنة", دلالياء تَبْذٌ (نبدٌ 
"الكافر") من المجتمع المسلم» أي من مجتمع الله(" ومن روائع حياة "الآخرة" الأبديّة البى تتجسّد في 
سن بشكل ماديٌ 6 وإحالته إل ارما المتمثّل قٍ ا" أو "الجحيه" أو اوم نه وهذه 
"اللعنة" الدينية لن تلبث أن تتحوّل, مع الزمن» إلى كابوس يطارد السلطة السياسية في العصور اللاحقة. 

وثي الواقع» الله في الإسلام "ليس هو الإله الذي بمنح الحب (كما في المسيحيّة, مثلا)» إذ يطلب 
من المؤمن إسلامًا كاملا للنصّ القرآني. هذا الإسلام العنيف للنصّ سيكيّف كل قانون للكتابة كجسمء 
كتداخل دليل إِ. ونحن نعلم من جهة أخرى ما يعد به الله الكافر يُحَيُونُه بَعْدِنه يحرقه في نار جهنم 
نه "بعس المصير"... ولأنَ الكافر يدير ظهره "للكتاب المبين" فالله يقوده إلى جهنم الك نبي 1 ارما 
نحن» ف القرآن» أمام تأسيس مطلق للسلطة» بل أمام مَأْسَسَة مطلقة. إِنه مؤسّسة - جهاز ينسحب على 
أطراف الحياة كلّهاء بأنواعها ومستوياتما. فما هى الأبعاد الأساسيّة التى أسّسها القرآن؟ 


' - قارن: كارل بروكلمانء تاريخ الأدب العربي. ١+1 /١‏ 

' - الآية: لأَطيعُوا الله وأطيعوا الول وَأُولي الأَمْر مِنْكُم.4: (النساء/ 9ه) 

- لأُوليِكَ انين لَعَنَهُمْ الله وَمَنْ يَلْعَنٍ الله فَلَنْ يد لَهُ تصيرا. 4 (النساء/ 7ه) 

' - من ذلك وصف الحوريات والرّياض والملدّات وغيرهاء والكوثر أيضًا. راجع في معاني الكوثر: 
- ابن هشام, السيرة النبوية» بيروت: دار الجيل 916 5/ .7 ارم 
- ابن منظورء لسان العرب» ه/ )١8‏ 
وقارن الجدول 5» الآية ٠‏ 


” 4 عبد الكبير الخطيبي» الاسم العربي الجريح. ص‎ ٠ 
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" - محاور السلطة: علينا أن نتوقّف» لكي ندرس مفاصل السلطة الإسلامية» على محاور أربعة تشكل 
عمادها: الدين» والسياسة» والقيم» والمعرفة. ولا يمكن أن نفصل محورًا من هذه المحاور المذكورة عن الآخرء 
نظرًا إلى تكاملها وتداخلها التامّين. 

أ- الدين: إِنْ رأس الهرم السلطويّ هو الدين. فكل ما في المجتمع الإسلامي ينطلق منه 
ويتمحور حوله. إِنّه مجتمع دين أَوَلّاء كما أنّ "الحضارة الإسلامية... حضارة فقه."17) فعلاقة المسلم بالقرآن 
علاقة النجذاب مستمرٌء فرديًا وجماعيّاء ولا سيّما علاقته بالرسالة التي يعتبرها أساسًا "ذات جوهر إلحي".(") 
والفقه» بحدٌ ذاته» إنتاج عريّ إسلاميم".7) إذا صمح التعبير» ذلك لأنّه قد طبع بميكانيكيّته أساليب التفكير 
في الحضارة العربية؛ ف"طريقة عمل العقل العريٌ» سواء في الفقه أو النحو أو الكلام... هي طريقة واحدة 
تقوم على الآليّات أو الميكانيزمات نفسها التي تقوم عليها طريقة الفقهاء..."7*) فالدين محور الفكر» حتى 
ليمكننا القول إِنّ جلك ما أفرزته الحضارة الإسلامية هو الفكر الديئم» قبل كلٌ شيء. 

ولقد أوضحناء في الفصل الأخير من الباب السابق» حيويّة فعل الدين الإسلامي في حياة الإنسان 
العربي» فلا داعي لتكرار ذلك ههنا. ولكن لا بد لنا من أن نشير إلى أن طبيعة الدين الإسلامي تختلف 
كثيرا عن طبيعة الدين المسيحئّ» مشلا فالدين المسيحي لم يرتبط بالتشريع في امجتمعات المسيحية؛ في حين 
أن التشريع هو جزء أساسي من العلوم الدينية الإسلامية؛0*) هذا بالإضافة إلى بعض الفروق التي سنبيّن 
مها لاحمًا. كذلك يختلف الدين الإسلامي عن اليهودي, وإِنْ التقى معه في قضايا الله القويّ المنتقمء(") 
وف مفهوم الانتقام بحدّ ذاته» أو ف مفهوم "العين بالعين والسنّ بالسيّ"72") وق مفهوم الشعب المختار 


١7 محمد عابد الجابري» مقال: الفقه والعقل والسياسة؛ الفكر العربي المعاصر» عدد 4 7؟: ص‎  ' 

' -001812,2.111) عا ,عتغطعواظ .]1 

* - محمد عابد الجابري» مقال: الفقه والعقل والسياسة» ص ١7‏ 

11. المرجع نفسه. والقرآن» في الواقع» مصدر بيبليوغرافي غير مكتمل. ما يكمله هو الحديث. ( 06 عدغاطهمم عنآ رعتغطعةا8‎ - ٠ 
)31 راع مط‎ 2 

89 قارن: كارلو نالينو تاريخ الآداب الإسلامية» القاهرة: دار المعارف؛. ط5”. ص‎ - ٠ 

: - راجع» مثلاً: البقرة/ »١٠5‏ والمائدة/ 45» وآل عمران/ 26 إلخ... 

' - بل إِنَّ بعض آيات العهد العتيق والقرآن تلتقي هنا. يقول العهد العتيق؛ مثلا: "كشر بكسرء وعين بعين وسنّ بسنّ كالعيب كما 
أَحْدَتٌ عَيْيًا في الإنسانٍ كذلِكَ يُحدّث فيه." (لاويون: 4 ؟/ .)٠١‏ وجاء أيضًا: "وَإِنْ عصَّلث أَذيَهُ تُعْطِي نَفْسا بِنَفْسِء وَعَيْنًا بعيْنِ 
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واستخلافه على حكم الأرضء7) أو في أن الاتتصار أمر تقرّره المشيئة الإلحيّة!") وغير ذلك مما لا يدخل 
في إطار هذه الدراسة. 
الدين الإسلامي ينبوع العمل في المجتمع إذًا. إِنّه حقل الحركة» ومن خلاله تتجلى الأشياء» وتأخذ 
معانيها. فهو قبل كل شيء»ء يوَكّد على قدرة "ا "الله" المطلقة» ونستشف منه أنْ عمل الإنسان في الدنيا هو 
اكتشاف حكمة الخالق في مخلوقاته. ولا يمكن للعمل أن يؤدَّى إِلّا انطلاقًا من أسس الدين. على العموم 
لايمكننا أن نفهم طبيعة الحضارة الإسلامية مالم نفهم طبيعة الدين الإسلاميت نفسه» وننطلق منه مباشرة. 
ولكن» سيميولوجيّء الدين» بحدٌ ذاته» مفهوم خضوع تاءٌ. وليس هذا الخضوع ميتافيزيقيًا فقط 
بل دنيوي أيضّاء ولا سيّما في الإسلام. إن الأوامر والنواهي التي تخترق النص القرآي» وتُكوّن معظمّه 
لدَليل حاسم على ما نقول» على اعتبار أتما أوامر ونواوٍ تتعلّق بالعالم الأرضيّ إلى جانب العبادات»77) 
وخصوصًا الجانب القضائي والحقوقت» إذ انطلق هذان الجانبان من مفهوم تهائين للخير والشرٌء وقاما عليه 
فنقط.) وتشكّل هذه الأوامر والنواهمي صوت السلطة المطلقة التي تنسحب على المؤسّسة الأرضية الكبرى 
وعلى جميع ما فيها وما تفرز. 
- السياسة: لا يمكن أن نفصل السياسة عن مفهوم الأمة. فالأمة هي غائيّة المشروع 
الإسلامي» وإن كانت تحتوي» في ذاتهاء على معانٍ نِ أوسع ما يدو للوهلة الأولى. فهذه اللفظة وردت كثيرا 
في القرآن الكريم» ولكنّها اتخذت» في حقل الممارسة الفعلية» معان أوسع من تلك التي تبدو على السطح. 


برقع ماشورة ا (188 م - ١955‏ م) أنّ لفظة "أمّة" تصدمة] تعني "مجموعة الناس التي 


مياه لبعا لياه ؤلاء الذين آمنوا بعد أن سمعوا نبوّته» وأقاموا ميثاقًا مع الله قر "0 
2 ويشحل هؤا ين امنوا معو وأقاموا مع الله عن 


وَسِنا بسِرٌّ وَيَدَا بد وَرِجْلًا بيخل» وكيا كبا بكي وَجُرْحًا ل وَرَضنّا بِرَضّ." (الخروج» 77:7١‏ - 0؟) ويقول القرآن الكريم: مإوَكتَبنا 
عَلَيْهِمْ أَنَّ التَفس بالنَفْسِ وَالعَيْنَ ِالعَيْنٍ وَالأَنْفَ بِالأَنْفٍ وَالأُدُنَ ِالأُدْنٍ ن وَالمينّ باليّنٌّ والجروح قِصاصصٌ. ...4 (المائدة/ 5 4) 
١‏ - راجع» مثلا: النور/ كم والأنعام/ مادا وفاطر/ 60 004 
- 13 .م راع تتم طد81 عل عصصغاطمم عا ,ع هغطعماظ .] 
" - كمفهوم الزواج (النكاح) والطلاقء والتعامل مع المرأة (في سورت "البقرة" و"النساء" مثلا)» وحقوقهم المدنيّة (سورة النساء)» ومعاقبة 
السارقين: وَالسَارقٌ وَالسَارقَةُ فَافْطّعوا أيديهما جَزاءً بما كسبا تكلا مِنَ اللي وَالَهُ عَزيرٌ حكيم.» (المائدة/ *) 
؛ ‏ من المفيد هنا العودة إلى مقدمة الكونت ليون أوستروروغ؛ راجع: 73 .0 ,124قلدكا نال )01ل عط ,8125201 اك 
٠‏ - 97 .2 ,1 .7 ,1112018 612م0 ومممع 112551 15نامآ 
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وهذا هو معن الأمّة كما ورد في القرآن الكريم. فقد جاء: للوَكَذَِكَ 000 كد وَسْطا لكونوا م 
عَلى النّاسِ 0 التسول عَلَيكُمْ شَهيدًا. 74 وجاء: «إكات التَامٌ أَمَةَ واحدَةً فَبَعَتَ اله النِيينَ مُبَشر 
ومين وَأنْرَلَ عم الكش ريخم ب ناي نيما ماين 0 هنا مي 
امجموعة والجماعة. ا جاء: «لَيْسوا سّواءٌ مِنْ أَهْلٍ الكتاب أُمَةٌ قائمةٌ 0 آياتٍ الله آناءَ اللَيْلٍ وَهُمْ 
يَسْجْدون 0 0 ويرى ماسينيون أن لفظة "أمّة" تعود في أصلها إلى لفظة "أ م" عاقم - متمطنهك و "حَيْمَة" 
عنمعاء و"أهل", و"زوجة الزعيم"؛ و"أهل بيته" ع6صدهوتهدم.!* ويرى 7 منظور (4187م- ١0١‏ 
م) أن الأمّة هي الدين» والطريقة» والنعمة (الإمّة)» والحيئة» والحال» والشأنء والعيش الرخه.(0) 

على أن هذه التحديدات كلّهاء بنظرناء لا تفي بالغرض. فالأمّة» بالمعنى السياسي لدلالة المشروع 
الإسلامئ هيء في معناها الأوسع والأعمق؛ ما يدعوه محمد أركون ومكسيم رودنسون "دار الإسلام".7") 
وما نريده بهذا التعبير هو تأسيس دار - أمة تنّسع بانتظام وباستمرار» ويكون مثالا الأعلى المجتمع المسلم؛ 
ويحكمها خليفة» أو من يتمبّع بمقوّمات الخليفة المسلم. 

بناءً على هذاء كانت السياسة أو الحكم إكمالًا شرعيًًا للمشروع الديوئ الإسلامي» حت إِنَّ المسلم» 


يل 


مبدئيّا لا يمارس دينه ممارسة كاملة إِلَّا إذا حكم. فالسياسة» من هذه الناحية» وجه من وجوه الدين» بل 


ع عع 


عنصر متمّم له ومنقّذء ف"دار الإسلام" لآ يحافظ عليها إله المسلمون: ولا تكون إل لهم» فالسياسة هي 
التنظيم السلطويّ الأرضي الذي يحقّق الوعي الديني كفعل» فلا يبقى مجرّد تحريد غيين. 


١ 4 البقرة/‎  ' 
5١ البقرة/‎  ' 
(مادة: أمم))‎ 77 /١7 وهي أيضًا الدين» على ما يقول ابن منظور. (راجع: ابن منظورء لسان العرب»‎ - ' 
١١ آل عمران/‎ - 
.م ,1 .7 ,1112018 612م0 ,مممع 112551 15نامآ‎ 98 - * 
(مادة: أمم)‎ ١6 - ٠8 /١١ -ابن منظور» لسان العرب»‎ : 
قارن:‎ - ٠ 
5 محمد أركون» الإسلام التاريخية والتقدم,. ص‎ - 
4١ مكسيم رودنسون» العرب» ص‎ - 


١/١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


والبنية السياسية التي عليها نتكلم جهازء لأتا آلة للتنفيذ. فالصكٌ أو "الميئاق" الذي عقده الله 
بينه وبين شعبه المسلم» عن طريق الدين الإسلامي» ينفذه الجهاز السياسئ. وقد كان واضحًاء منذ انتقال 
النون إلى يثربء أنّ ثمة علاقة حسّاسة تربط بين المعنى الديؤئ المقرتع في الخطاب القرآي: وبين السلطة 
السياسيّة» سياسيّاء وعسكريًا أيضًا.7) إذ تم ظهور النبي كإنسان خارق بعد الحجرة.0© لذلك ليس غريًا 
أن نرى أن أكبر حدود للأمبراطورية التاريخية هي حدود الأمبراطورية الإسلامية العربية؛ فالفتح باسم الدين 
كان توسيعًا لرقعة الأمبراطوريّة المذكورة» عن طريق عمل سياسئ - عسكري» يوسّع رقعة "دار الإسلام", 
بإخضاع الأراضي. 

اج - الهم : المعيار الأوّل للقيم في القرآن هو "الخير". فثمّة جدل دائم بين الخير والشرٌء» ينسحب 
على كلّ شيء: الملاك/ الشيطان» الحياة/ الموت» العدل/ الظلم؛ المؤمن/ الكافر» الطهارة/ الدنس» 
الأخلاق/ الفساد الإباحة/ النهي... وطرّفا الخير والشر محور كك وجود. على أن علمها المطلق الذي 
يعصى على الإنسان قد نزل في القرآن بشكل مكتمل ونهائي»!") وعرفت له رموز تحريديّة» نحصي بعضها 
الأهمّ في الجدول الآت: 


الجدول 7 


' - قارن: محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة» ص ١5١‏ 
' - 3 .م برأعصمطه]8 عل عصصغاطمم عناآ ,ع هغطعماظ .]1 
" -1112,2.7دعا داك 016ل عط ,لله ه81 ا 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


نلاحظ هنا أن لكت طرف نقيضاء وأنَّ نقاط كله طرف تتداخل ونقاط الطرف الآخر. على أن 
محورين أساسيين لا نجد لهما نقيضًا هما الله والأنبياء. وعليه» فهما يشكلان أهمٌ ما في سلّم الوجود. 

إن التعارض الجذريّ الحاصلء في نواة القيم» بين الخير والشدٌ هو الذي يحدّد الأعمال في الدنيا. 
ووظيفة النبوّة أن تمدي الناس» لكي ينتصر الخير على الشر. وبالتالي» فإِنّ نظام القيم الذي ينطلق من 
القرآن» ومن الجدل الذي أكد القرآن عليه» ليس مجرد نظام تاريخي» بل نظام يتخطَّى الزمن والأحداث 
والمككان» ويصير مفارقًا في النهاية» ويعمٌ الأشياء. لذلك نجدء ملاء أنّ المعارك التي خاضها النن مع 
المشركين بمدف إحقاق الحقٌ وإخضاعهم لمشيئة الله تعود إلى محور غيين» في دلالتهاء وفوق - تاريخيّ 
501101 1طومة)» فهي تندرج في إطار الجدل الحاصل بين الخير والشر» في سِلم القيم الدينيّة القرآانية. 
والنبي» كشخص تاريخيّ» وازَّنَ بين التجربة الدينية والعمل التاريخئ» ولكنه فارق تاريخيّته ليصير رمرّاء وصورة 
لإرادة الخير المطلق (اله - اليقين) التي تحلو معنى مسيرة التاريخ؛ والمغزى الحقيقيَ فيه» أي إحقاق الحقّ في 
الزمن.(0) لهذا نجد أنّ الحاكم ملرّم بالعدل بين الناس, أي كانت الأسبابء.() لبناء المجتمع المثال» وعليه» 
"قبل أي مسلم آخر... أن يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر؛(" ولهذا السبب أيضًا ذُعِيَ القرآن 
"الفُرقان".(4) 

د ح المعرفة: بناءً على ما ورد من دلالات في النصٌ القرآي نفسه. لا يمكن أن تصمد المعرفة» 
مبدئيّاء ما لم تكن قوّة تعمل إلى جانب السلطة. فالمعرفة التي نقصدء أي كانت» والتي يمكن أن نجمعها في 
كلمة "فكر". هي نواة صلبة تدعم قاعدة السلطة» وترتبط أساسًا بالقرآن. فالفكر العربي» "يؤكد ذاته سلقًا 
ف القرآن في صورة دفقات قويّة» وحدوس خصيبة» ودفعات جرأة."7) وليس الفقه. بنظرناء إِلّا الدعم 
الشرعيّ لطاقات المعرفة التي تشكّل» بحدّ ذاتماء قوّة بيد السلطة. فالفقه تشريع للعمل انفد والدين أساس 
له» والقرآن هو القاعدة. هنا نعود إلى قاعدة الخير والشرّء عندما نحكم على العمل» وعلى القوة المعرفيّة 


' - قارن في بعض ما ذكرنا: محمد أركون» الفكر العربي» ص 0 - 4١‏ 

' - صبحي الصالح, النظم الإسلامية» ص 675 

* - دومينيك سورديل» الإسلام؛ ص 5 

؛ - الآية: «إتَارَكَ الذي أَنْرَلَ القُْقانَ عَلى عَْدِِ ليكوت لِلعالمين تذيرا.4 (الفرقان/ )١‏ 
٠‏ - محمد أركون» الفكر العربي» ص 45 


تفن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


التي تنقّذه. سنضرب مثالا على ذلك من القرآن الكريم نفسه. ورد: «إهل أَنيفَكُمْ عَلَى مَنْ تَنرلُْ الشيَاطِينُ 
ترَّلْ عَلَى كُلَ أقَاكِ أَنِيم يُلُْونَ الكفع وَأَكْتيهُم كَاذِبُونَ وَالشُعَرَاء يَتََّْهُمْ الَْاؤُونَ أ تر أَُمْ في كُلَ واد 
يَهِِمُونَ وأَُمْ يَقُولُونَ ما لا يَفْعَلُونَ ِلّا الَِّينَ آمنُوا وعَمِنُوا الصالَاتِ وَدَكَرُوا الله كثيرا وَانْمصَرُوا مِنْ بَعْدٍ مَا 
ظلِمُوا وَسَيَعْلَمْ الَّذِينَ ظَلَمُوا أي مُنْمَلَبٍ يَنْقَلِبُونَ 6( ولهذه الآية علاقة بالعمل التاريخي الزمني الذي كان 
يناهض سلطة النم. ولا داعي لأن نذكر أهمية الشعر والشاعر في الحياة الجاهلية. فالشعر كان نواة المعرفة 
آنذاك» والشاعر صوت القبيلة» وأحيانً سيّدها.7"" بل أكثر من ذلكء» كان الشاعر يدّعي لون من السحرء 
ويقصد أن يفعل بقصيدته فعل السحر؛!"! بل كان لكلّ شاعر شيطان.!؟ فنظرًا إلى فِغْل الشعر في نفوس 
الناس» ونظرًا إلى أذيته التي كان يسببها للنم ودعوته» جاء التحريم في الآية المذكورة. على أن التحريم لم 
يكن, دلاليّاء مخالقًا للشعرء بل كان يخصّ ما ناهض منه النئ ودعوته. وقد لجأ النين هو أيضاء إلى الشعراء 
ف صراعه المشركين وشعراءهم؛ وكان حسان بن ثابت (.3ه م - 574 م)» مثلاء يدعو دعوة مناقضة 


١0 7+١ -الشعراء/‎ ١ 
.م ,عطفتتة عنندة»)]1! هآ ,[ءناو311 6تلمث. وكانت قوّته تكمن في أنه يحسّد المثال الأعلى المشترك في القبيلة.‎ 20 -21- ' 
قارن:‎ 

- سامي العاني» الإسلام والشعرء الكويت: عالم المعرفة» حزيران »١517/‏ ص 7 وما بعدها. 

- ناصر الدين الأسدء مصادر الشعر الجاهلي» ص ٠١9‏ وما بعدها 
" - كارل بروكلمانء تاريخ الأدب العربي؛ /١‏ 5: -57. وقارن: 

- شوقي ضيفء العصر الجاهلي» ص ١95‏ 

- سامي مكة العاني» الإسلام والشعر. ص ١١ - ١5‏ 
؛ - يقول الجاحظ: "فإتُم (أي العرب) كانوا يزعمون أنّ مع كلّ فحل من فحول الشعراء شيطانًا يقول كل فحل على لسانه الشعر." 
(الجاحظ» كتاب الحيوان» بيروت: دار صعب»؛ ط35» 219178 7/ 455) ويروي على لسان بعض الشعراء قوله: 


إِنّي وَكُنُ شاعِرٍ مِنَ البَضَرْ شيطائة أثثى وشَيطاني ذَكُرْ. 
وعلى لسان غيره: 
إِنّي ون كنثُ صَغيرَ السرّ وكانَ في العَئِنِ ثبو عَنّي 


فإنَ شَيطاني كَبِيرٌ الجن 
راجع في هذا الشأن أيضًا مقدّمة "عبقر" لشفيق المعلوف. وراجع في مسألة الشعر الجاهلي: 
- طه حسينء في الأدب الجاهلي,» ص ١77‏ وما بعدها 
- مرجوليوث؛ أصول الشعر العربي» ص "5 وما بعدها 


74 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لدعوة المشركين» ويسبغ الصفات الإلحية على المعارك التي كان النبي يخوضها.(" ولهذا مدلول سياست - 
معرق يهدف إلى رفع العمل الزمني» أي التاريخئ» إلى حالة فوق - تاريخيّة» ويجعل منه رمرًا لمواجهة 
المشركين» من جهة» ومصارعة الخير لقوى الشرٌّ» من جهة أخرى. 

إن المعرفة» كقوّة تتمتّع» في المشروع الإسلامئ,» بأهميّة بالغة» وترتبط كثيرا بمفهوم العقل» 'وهو يشير 
إلى سبيل تيقّظ وإقامة بنية ضمير نفس تام الانشداد يتطلّع إلى إدراك حقيقة سابقة؛ له أساس أونتولوجيّ 
بدونه يتعذّر فهم حاضر الإنسان والعالم."() ولذا نجد معظم العمل العقل والفكري الذي قام به المفكرون 
العرب يرتبط مباشرة بالإسلام» ويربط المعرفة به. وسواء أكان العلم فلسفة» أو تصوّفًاء أو أدبّاء أو فقهًا... 
فإِنّ حال المعرفة تبقى قوّة مع السلطة (وأحيانً عليها)» إذا ما استقرأنا تاريخهاء دلاليّاء عند العرب (حتى 
تحاية العصر العباسي). 

هذه هي العناصر الأربعة التي تكوّن محاور السلطة في القرآن الكريم. ولكن لا بد من الوقوف هنا 
عند ثلاث نقاط مهمّة ترتبط أولاها بالدين» وثانيتها بكلا الدين والسياسة معَاء وثالثتها بالسياسة وحدها. 
4 - النقاط الثلاث الرئيسة في محاور السلطة: 

١‏ - النقطة الأولى: الله: لا يمكن أن نفهم الله في الدين الإسلامئ كما نفهمه في سواه 
من الأديان» على الرغم من بعض الصفات المشتركة. ف"إذا كان اليهود قد أعطواء في النهاية» إلههم اسما 
ليس هو كذلك (يهوّه: مَنْ هو موجودء أو الذي هو)» فإِنّ بعض العرب تركوا إلههم بدون اسم. فإِنّ "الله" 
هي إدغام (مع بعض القلب والحذف) لكلمة الإله."7 وينطبق هذا على المرحلة الإسلامية. على أُثّنا 
يجب أن نشير هنا إلى أن الكثير من صفات الله التي ذكرها العهد العتيق معروفة في القرآن؛ بِيدَ أن هذا لا 


يعنى أن الله في كلتا الديانتين واحد في صفاته. 


7 


ع 


0.5 8و 


١‏ - قارن: سامي مكة العاني» الشعر والإسلام» ص 77. ونضرب مثالا على الشعر الذي قيل لدعم الإسلام من قول حسان بن ثابت: 
وقالّ الله قدٌ يَسَدِتُ جُندًا هُمْ الأنصارٌ عرْضّنّها اللِقَاءٌ 
(محمد طاهر درويش» حسان بن ثابت» ص 4375) 
' - محمد أركون» الفكر العربي» ص 559 
' - 97 .م بوعطهتتة دع1 بعك 52016 ناك دع "تتا]عنا)د وع.1 ,لمطاعطك0 .[. وقارن: ابن منظورء لسان العرب, 551/١8‏ وما 


بعدها (مادة: أله) 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إِنَّ مفاهيم الخير والشرء والحلال والحرام» مهمّة جدًا في الإسلام؛ وبينها تداخل كبير. فنحن نجد 
لفظة "جنّ" تعني الشياطين كما تعني الملائكة» في بعض الأحيان؛ ذلك لأنْ هذه المخلوقات قد ارتفعت 
أحيانً إلى السماء بعد أن تحوّلت إلى قوى خير» ومنها انبئقت الملائكة بعد قِرانٍ إلهمرع.7)حتى إن العالم 
العلويّ قد تم مفهومه انطلاقًا من العالم الأرضيت.(") ونظريّة الحرام تتكامل: فالشياطين كانوا ملائكة قبل أن 
يتمرّدواء وفي هذا يقول القرآن: «أوإِذْ قُلْنا لِلْمَلائِكَةِ امجدوا لِآَدَمَ فَسَجَدوا إِلّا بيس أَبى واسْتَكيْرَ وكانَ 
مِنَ الكافرين. 74 وفي هذا الأمر يقول ابن الأثير (مات عام ١١7‏ م): 'فَأَوَهُم (أي أوّل من أنكر نعمة 
ذكرء وجعله مع ذلك خازبًا من خرّان الجنّةه فاستكبر على ربّه» وادّعى الربوبيّة» ودعا مَن كان تحت يده 
إلى عبادته» فمسخه الله شيطان رجيمّاء وشوّه خلقه» وسلبه ماكان خوّله, ولعنه وطرده عن سعواته في 
العاجل» ثم جعل مسكنه ومسكن أتباعه في الآخرة نار جهئّم. "247 ويقول الطبري في الجنّ إِتُم كانوا قبيلة 
من الجنّ» وقد سمو بذلك "لأهم خُرَان الجئّة» وكان إبليس مع ملكه خازنً" و"من أشراف الملائكة وأكرمهم 
قبيلة... وكان له سلطان السماء الدنيا وكان له سلطان الدهر."7*) ويرى بعضهم أن الله "لا فرغ من خلق 
ظهر الأرض أسكن الجن فيهاء وذلك قبل آدم"؛ فجعلهم من مارج من نار» وإبليس فيهم, وتماهم عن 
سفك دم البهائم وأن يظهروا المعصية فيما بينهم؛ فسفكوا دمها وتعادواء فأرسل إليهم الله ملائكة طردوهم 
إلى جزائر البحار» وقتلوا منهم كثيراء وكان إبليس قد سأل الله أن يرفعه إلى السماء» فصار مع الملائكة 
وجعله خازنًا على سماء الدنيا.7 إِلّا أنه عندما أمره الله بأن يسجد لآدم, أبى زاعمًا أنه من نار وآدم من 
طين» والنار أشرف من الطينء لهذا السبب لعنه الله () 


١‏ - 93,96 .م ,كذط1 
' - 93 .م بقأط1 


' - البقرة/ هم 

؛ -ابن الأثير» الكامل. ١٠٠١ /١‏ 

47 - 4١ /١ الطبري» تاريخ الأمم والملوك؛‎ ٠ 
4٠ /١ المسعوديء مروج الذهب؛‎ - ١ 

4١ /١ المصدر نفسهء‎ - ٠ 


5 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يوضح هذا كلّه كيف تتكامل نظريّة الحرام: فالحرام الصافي وغير الصافي» المقدس والتلجس 
يتكاملان.7) و"الجن الصديق...هوء تحديدًاء ذاك الذي يستطيع أن يترك حالته الجهنمية لكي ينصت إلى 
ضوف الستيا "1 


4 


من خلال ما ذكرنا يظهر لنا أن علاقة الله بمخلوقاته هي, أوَلاء علاقة سيّد بمسود وبالتالي تقوم 
على الطاعة قبل كل شيء. . على هذا النحو تتحدّد علاقة الإنسان بالله في الإسلام. فالإنسان عبد, والحقٌ 
الوحيد الذي يبملكه هذا العبد هو الطاعة. إِنّه مسؤول أمام الله عن أعماله» وليس "التكليف" إلا "فَرْضَ 
الل على الإنسان سلوكًا يكون الإنسان مسؤولًا عنه تجاه ربّه."7 فالله "سريع الانتقام",9؟) و"عقابه 
شديد".7 والملاحظ أن القرآن يتجتب اعتبار الله طيبًا فقط»() و"يصفه بكامل قوّته ومفارقته. "7" ولكنّه 


ل ا ا إن الله ب مركم أن 


- 


تُوَدُوا الأماناتٍ إلى أَمْلِها وإِذا حَكمْتُمْ بَْنَ الناس أَنْ تَحَكُموا بالعَدْلٍء إِنَّ الله نِعِمًا يَعِظُكُمْ به. 4( على 
نَ الله في المفهوم الإسلام هو أيضًا مصدر الطاقة لكك ما في الوجود. إِنّه مصدر السيادة العليا. وهو 
أساس البرنامج الأرضي للتوزيع السلطويّ, لأنّه إرادة مطلقة» "قادرة على كك شيءء وعلم لاتهحائين» وسيادة 
مطلقة على الإنسان والعوالم والمعنى. ':') والوجود يصبح» ف تحاية المطاف» شهادة لإرادة المطلق - 
وت هذا المجال» يقول عبد الكبير الخطيبي: "بهذا التعارض بين النهار والليل يتعلّق قانون اللغة العربية التي 
اصطفاها الله ضدّ كل اللغات (الأعجميّة) حيٌّ يجعل أدلّة كلامه سهلة القراءة. نحن هنا أمام وضوح 
استراتيجين يدخل في صراع مع الحديث الرمزيٌّ واليكمي للقرآن. ومن هنا ترتسم الحركتان الأساسيّتان 


١‏ -94- 93 .م رقع21:8 145 تغطء 521:6 11ل 5ع:5]1131©6101 وعبآ رلمطاعطلن .ل 
- 94 .م ,10ط] 
* - 181 .م ,1 .7 ,151212010515" 1603065 رع اطع مترظ .]1 
- إن الذين كفروا بآيات الله لحم عذاب شديدء والله عزيز ذو انتقام. 6 (آل عمران/ ؟) 


- ولو يرى الذين ظلموا إذ يرون العذاب أن القوة لله جميعًاء وأنّ الله شديد العذاب.4 (البقرة// )١565‏ 
: - 95 .2 ,1 .7 ,1112018 061:8 ,202ع112551 115ا0آ 
' -001912,2.32) عا ,عتغطعواظ .]1 
اكات 8500| 


1 <الشسناء 1 /ه 


0 - محمد أركون» الفكر العربي» ص 5 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


اللتان تشقان انغلاق التمركز حول اللوغوس الإسلامت؛ من ناحية يوجد الكلام - العقل (أي النطق)» 
منغلقًا على التقليد» كما هي الحال عند الفقهاء, 5 والقضاة؛» والمفسّرين» وتوجد من ناحية ثانية 
عبادة النصّ ومعناه اللامتناهي كما هي الحال عند الأنبياء والمتصوّفة والشعراء. )١("‏ 

ولكنء الله ههناء ليس مجرّد فكرة تضيع في التجريد الغي» بل له صفات مترّهة, هي أسماء. يقال 
لها "أسماء الله الحسنى". ورد في القرآن الكريم: «إوَيِبهٍ الأَسْاءُ المُشئىء فَادْعِوهُ بم ودّروا الَّذِينَ يلحدونٌ في 
أسمائهء سَيُجِرُونَ ما كانوا يَعْمَلون. 44(" وورد: ظأقُلٍ: ادعوا الله وادعوا اليَحْمَنَ أي ما تدعوا قَلَهُ الأسماء 
المنشنى. 4( وورد: للاللة لا إِلَهَ إلّا هو لَهُ الأسماء المششنى. 17 وورد: مَلِهُوَ الخالِقٌ البارئٌ المصَورُء لَهُ 
1 ل هه الأسماء 5 تمجيد لله» وهي تمثّل 0 ف 00 أن يوصف به. على أن هذه 
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ا ا كما ويسمّىء ونحى أن يُدعى ويسمّى بغيرها 
ثما لم يرد في الشرع إطلاقه عليه تعالى لما يوهمه ما المعاني التي لا تليق بجلاله فلا يقال: يا أبيض الوجهء يا 
سخيئ» يا عارفء يا شجاع.ء ونحو ذلك» وممّاه إلحادًا في أسمائه وميلًا وانحرافًا عن الحقّ فيها كما صنع 
المشركون حيث اشتقّوا لآلحتهم أسماء كاللات من الله والعرّى من العزيز» ومناة من المنان» وتوعٌّد 0-7 
فيها بالجزاء في الآخرة على ما عملوا من الباطل في الدنيا."217 وفي الحقيقة إِنَّ لهذه الاسماء(”) التي من 


” 4 عبد الكبير الخطيبي» الاسم العربي الجريح. ص‎ - ١ 

١7٠١ الأعراف/‎ - 
٠١ -الإسراء/‎ * 

-طه/ م 
الحشر/؟ * 

- حسنين محمد مخلوفء أسماء الله الحسنىء القاهرة: دار المعارف» 219175 ص ١9‏ 
٠‏ - أسماء الله الحسنى تسعة وتسعون هي الآتية: الله الرحمن» الرحيمء الملك» القدّوس» السلام؛ المؤمن, المهيمنء العزيز» الجبار» المتكبّرء 
الخالق» البارئ» المصوّرء الغمّارء القهّارء الومّابء الررّاق» الفتّاح» العليم» القابض»ء الباسطء الخافض» الرافع» المع الحزل» السميع» 
البصير» الحكمء العدل, اللطيفء الخبير» الحليم» العظيم» الغفور» الشكورء العليّ» الكبير» الحفيظ» المقيت» الحسيبء الجليل» الكريم» 
الرقيب» المجيب» الواسع؛ الحكيم» الودود المجيد» الباعثء الشهيد, الحقء الوكيل» القويّء المتين» الول الحميد الملحصيء المبدئ؛ المعيد» 
المُحبي» الحيت» القَيُوم الواجدء الماجد, الواحد» الصمدء القادرء المقتدرء المقدّم المؤخّرء الأوّل» الآخرء الظاهرء الباطنء الوالي» المتعاللي» 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الله نفسه» 0 خطيراء على اعتبار أن القرآن هو كلامه؛ فهذا يعنى أن الله - الخالق يريد أن يُذكرٌ 
باستمرار» أن يؤّكد على وجوده ونوعيّة هذا الوجود» كمحور تشريعيّ 0 أنواع السلطة القائمة على 
وجه الدنياء من جهة؛ كما يعني ذلك أن يظهر للإنسان ضعفه أمام قدرة الخالق العظمى. واللافت أنّنا 
نجد في اليهوديّة أمرًا مماثلاء فاليهود يدعون الله بأسماء له (إلوهيم» أدوني» يهوه. ياه إلخ.) ولا أحد يعرف 
اسمه الحقيقي وكيفيّة التلفْظ به سوى الكاهن الأكبر الذي يدخلء مرّةِ واحدة في السنة» إلى قدس الأقداس» 
وهناك يلفظ الاسم الإلحي» وسط جلبة الخارج كي لا يتمكن أحد من سماع هذا الاسم. 

ويمكن.ء بنيويا» أن ندرس نوع الخطاب القرآيّ بناءً على محاور أساسيّة أربعة: 

١‏ ح المخاطب أو المرسل: وهو الله - مصدر الخطاب بنفسه. وهذا المحورء دلاليّاء يشكل 
الطرح, بمعنى أنه يطرح في الخطاب ما يريد أن ينقّذء أي أوامره. وهذا المخاطب هو المكوّن ورك الأساسي 
لكك ما في هذا الخطاب. 

؟ - الناقل أو الوساطة: وهو النبي محمد. ووظيفته نقل الخطاب إلى التاريخ» أي تحويل 
النصّ المجرد إلى نص تاريخ - زمؤت. ولا نريد بلفظة "تاريخ" و"زمين" هنا المحدوديّة» أي لا نريد بمما أن 
الخطاب القرآفّ مجرّد خطاب يتعلّق بالزمن» بل المقصود أنه يتحول إلى واقع ينفذ ويدخل في نطاق العمل» 
فيتخلّى عن تحريده الفكريّ ليصير تنفيدًا وأوامرٌ بالتنفيذ» وبالتالي ليصير شريعةٌ فيكتسبء إلى جانب 
مطلقيّته تاريخيّة وزمنيّة. وهنا يتعلّق الأمر بالمفهوم القائل إن القرآن يجمع» في آن» الروحي (امجرد)7') والزمني 
- التاريخن (المْجسّد). ووظيفة الناقل تكمن في أنه يحقّق تنفيذ الخطاب القرآني داخل التاريخ؛ فالأعمال 
التي قام بما النين» كما ذكرناء كان لها دائمًا مصدر دين إلى جانب أنها تمثّل واقعًا سياسيًا تاريخياء بمعنى 


أن وظيفة الناقل» أي النى» ليست ميد وظيفة جامدة نقليّة» بل توازن بين تحربة الدين وأوامره وتحريداته 


الب التوؤاب» المنتقم» العفوٌ» الرؤوف» مالك الملك» ذو جلال والإكرام» المقسشئط الجامع» الغنّ» ال مغني» المانع» الضارٌء النافع» النور» 
الحادي, البديع, الباقي» الوارث؛» الرشيد, الصبور» المميت. (المرجع السابق» ص ١17‏ - 85) 
' - لا نقصد هنا بالروحي ما شاع من مفهوم الروح عند الفلاسفة العرب. (راجع في هذا: ,8ت1م0ط811 6322م 0 ,ممع نوقة2/1 كتنام.آ 


2 .م ,2 .7)» بل ما هو بحريد غيٌ مرتبط بالماورائيات. 


كيل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وبين عمل التاريخ وواقعيته. ١١‏ "وعلى هذا النحو يحافظ الننّ في التاريخ المباشر على مطلب شهادة نوعية: 
له الشاهد على الإفيء لدئ البشرء وشاهن غلك 'البشر لدى :"07 

+ - المخاطب أو المرسّل إليه: وهو البشر. وهؤلاء, في الخطاب القرآنى» ليسوا بفاعلين؛ 
بل منفعلون. فهم يساعدون الناقل (النيّ) على تحقيق الإرادة المفارقة» أي على تنفيذ الخطاب وإرادة 
المخاطب. وهنا بالتحديد يتحوّلون بدورهم إلى فاعلين» كل داخل حقله في الإطار التاريخيّ الزمني. 
والمخاطب أو المرسّل إليه نوعان» كما ذكرناء نوع ينفعل إِيجابيًًا (المؤمنون)» ونوع آخر ينفعل ويفعل سلبيًا 
(الكافرون). 

ه - الخطاب أو المرسّل: وهو النصٌ نفسه. بما هو نص فقطء أي بغير شخصيّاته الخارجية 
ومنفذيه... وهذا النصّ هو الفكرة المطلقة المعبّر عنها في لغة - خطاب, مث ل كتاب الله (القرآن). وهوى 
من جهة أخرىء يحتوي على تحريد (الفكر) وتحسيد (اللغة)» شأنه في ذلك شأن أي خطاب آخر. 

على أثّْناء أمام هذه النوى الأربع المهمة؛ لا بد لنا من أن نشير إلى أن القوام الأول هو المخاطب 
(المرسل)» لأنّه مصدر كل فكر (تحريد) وفعل (تحسيد) يظهران ف الوجود الإنساني وفي الزمن والتاريخ, 
كما يوضح لنا الجدول الآ 


الخطاب القرآن 
عطي ما الناقل/ الوساطة (النبي) [؟] 
(الله) المخاطب/ المرسّل إليه (البشر) ه المؤمنون والكافرون 
]1١[‏ الخطاب/ المرسّل (القرآن) [4] [ "ا 
الحدول م 


هنا نجد نواة الخطاب ترد مرّتين: مرّة في كوتحا يسيّبها الله (المخاطب/ المرسل)» وأخرى في كوتها 
تستوعب كلّ شيء في داخلها. على أُنّنا يمكننا أن نختصر هذا الجدول (الجدول 8) في جدول آخر: 


5 محمد أركون» الفكر العربي. ص‎ ٠ 
5 ال مرجع نفسه» ص‎ - " 


0 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


المريل )١(‏ الوساطة (5) 


المرسّل إليه () 


المرسّلة (5) 
الجدول 4 


سنس اعع 


إِنّ أهمٌ ما يمكن أن نراه في الخطاب المذكور هو المرسل (الله)» وذلك لسببين: أُوَلَا لأنّ النصٌّ 
يتمحور حوله. فالقرآن هو "كلام الله"( على نفسه. وثانيًا لأنه كلام الله عينه لا كلام غيره. من جهة 
أخرى؛ فإِنَ القرآن محوره الله وأوامره. بمعنى أن المرسّل محتواه المرسل وإرادته قبل كل شيء؟؛ وبالتالي فإِن 
الخطاب القرآنى عندما يذكر الله/ المرسل إِنما يود على ذاته» وعلى أتما ليست مجرّد هويّة أو ذات زمنيّة - 
تاريخيّة» بل فوق - زمنية» وفوق - تاريخية» لأنما رمز المفارق والمطلق باستمرار. فالقرآن 'يمثّلء في نظر 
المسلم» التعبير المباشر عن صفة أزليّةا") من صفات الله"( كذلك فإنّ "كك وحي كما يعلّمنا القرآن» 
معلوم» ومقيّد في "الكتاب المبين". وحي سلصطته عالية ومتمركرّة حول معجزة قرآنيّة. فالقرآن يسمو على 
كل النصّوص السابقة عليه» يقيس هذه النصّوص ويقعٌّد تراتبها. "47) 

؟ - النقطة الثانية: النبي: تكّلمنا على دور النبي وما يجسّد مطولاء ولن نطيل في هذا. 
ولكن لا بدّ لنا من أن نوَّكٌد على دور هذا الشخص الحيوي في الحقل التاريخي - الزمني من جهة» وربطه 
بالحقل الروحين والمطلق من جهة أخرى. يقول القرآن الكريم: ممَنْ بطع التَسولَ فَقَدْ أطاع الله. ه(ه) 


' - قارن: المرجع نفسه» ص 88 - ه" 

' - بل يمكننا القول هنا إِتّما صفة سرمديّة. 

' - محمد أركون ولوي غارديه» الإسلام الأمس والغد. ص ١59‏ 
' - عبد الكبير الخطيبي» الاسم العربي الجريح. ص ١١9‏ 
“ثالساء/ 2 


لحي أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


زمجّاء'الني محمد "خائقة الأنبياء"27 و "نيع الله الحبيب"170) أرسل ليبظر :بالحق وينذر الكفار. 9 
ومعجزة هذا النبي هي القرآن, إذ ورد فيه: لق لين اجمَمَعَتٍ الإنْس والمينٌ على أَنْ يَأنوا بمثْلٍ هذا القُرآنٍ 
و عِثْلِهِ وَلَوْ كان بَعْضّهُ لِبَْضٍ ظهير. #(؛) على أنّ هذا ليس الأهدٌ؛ فالنين» أيضاء كان صورةً 
للقيادة السياسيّة الإسلامية» أي أنه بالإضافة إلى كونه هادي الأمة ومبشرها ومنقذها من ضلالاء في 
الحقل الديني والغيين» زعيم وقائد سياسي» بل أنموذج أعلى للحاكم الإسلامي. ويعني هذا أنه قائد الأمّة 
الزمهن - التاريخي أيضًا. فوظيفته مزدوجة: إِتما وظيفة غيبيّة - تاريخية» أي أتما تربط المطلق بالتاريخ 
الأرضيئ» وبالحقل الزمني. إِنّهء إِذَاء أكثر من إنسان. إِنّه النموذج الكامل الذي يتقيّد به كك مؤمن.©) 
وهوء من جهة أخرىء وق إطار وجوده داخل التاريخ والزمن» يربط العمل السياسئّ بالخطاب الديني 
ويربط حكم الخليفة بأمر الله. 

* - النقطة الثالثة: الخليفة: الخليفة هو صاحب السلطة الذي ينوب عن النبي في مهمّة 
الدفاع عن الإبمان» وحكم العالم»7") كما يرى الماوردي. ويجب أن تتوفر فيه شروط لذلك» هي 

١ح‏ أن يكون عادلًا. 

؟ - أن يعرف كيف بارس الاجتهاد في الدين» ويُفيد منه. 

* - أن يكون رهيف السمع والرؤية» دقيق النطق. 

4 - أن تكون أعضاء جسمه كلها في حال جيدة. 


6 أن يكون عحياة لمكن من الحكم جيّدًا. 


- الآية: للإما كان مُحَمَدٌ أبا لِأَحَدٍ مِنْ رِجالِكُمْ وَلَكِنْ رَسول الله حابم الََينَه وكانَ الله بِكُلَ شَيْءٍ عَليمًا.4 (الأحزاب/ )4٠‏ وراجع 
التفسير في: البخاري» 54/ ١7 - 77٠‏ 
' - يقول له جبريل؛ مثلاء في إحدى مخطوطات المعراج: "تقدّم يا حبيب الله." (نذير العظمة, المعراج والرمز الصوفيء بيروت: دار 
الباحث» ط١ء‏ 1987؛ ص )١519‏ وذكر الصفة "حبيب" مع محمد كثير جدًا في النسخة. 

- الآية: إن أَرْسَلْئاكَ باحق بشيرا وتذيرًا. 4 (البقرة/ )١١9‏ 

- الإسراء/ 8/ 
٠‏ محمد أركون ولوي غارديه؛ الإسلام الأمس والغد. ص .٠١‏ وقد اعتبرنا النبي "وساطة" أو "ناقلا" بناءً على قول الآية: 00 ما 


حاتريو زر وا يارواها ريا 1ك اله ناوي ِل وما أنا إِلّا تَذيرٌ مُبين. (الأحقاف/ 5) 
- 80 .2 ,)1112دع!1 نال 01:01 عط ,لله كة81 اك 
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5 - أن يكون شجاعًا ليحمى أرض الإسلام» ويدعو إلى الجهاد. 
| - أن يكون قرشيًا. (') 
يبجمع الخليفة» هو أيضاء الروحي والزم - التاريخئ . فهو» من جهة؛ ينوب عن البن) أو يخلفه 
في حكم الأمّة المسلمة؛ وهو من جهة أخرىء رأس السلطة السياسية والتنفيذية فيها. وعليه» فإنّ حكمه 
ثيوقراطىٌ ) مرتبط مباشرة بالدين» ونابع منه. 
ولكن أهمٌ ما بميّر الخليفة هو تاريخيّته. إِنّه بديل أرضيئ للسلطة الميتافيزيقيّة المفارقة» أي الله. ثمة 


ع 


تديّج هنا في محطّات ثلاث: الله» النبي» والخليفة. وأهمٌ ميزات هذا التدرّج أنه نوعين أوَلّا: فالله لازمو» 
ولاتاريخين. إِنَّه مفارق. والنبي يجمع؛ في آنء الزمنية التاريخيّة» واللازمنية/ التجريد. إِنّْهِ صوت الله المقرون 
بفعل البشرء('! يُدخل التجريد حقل الفعل والتاريخ والزمن» وبالتالي يحقّق الرؤيا في إطار زمكاي. أما 
الخليفة فهو الوجود الأرضي - التاريخن لسلطة المفارق. إِنْه بتعبير آخرء ومبدئيّاء الصورة الأرضي للإرادة 
العليا. من هنا التدرّج في الآية: «إأطيعوا الله وأطيعوا الرُسولء وَأُوِي الأثر مِنْكُئ74) والتديج هناء من 
امجرّد إلى المجسّد: 


لله (مجرد) له الرسول (مجرد/ مجحسد) له وأولو الأمر/ الحكام (مجسد) 
الطاعة 
الحدول ٠١‏ 


١‏ - 86-90 .م بلتط1 
' - لقد أوضحنا أنّ عمل النيّ السياسي والعسكريّ مرتبط مباشرة بالدين. وسنضرب هنا مثالا على ذلك. فقد كان يهود يثرب يضمرون 
للنبي وللمسلمين الشرّ وكانوا قوّة سياسيّة تعمل على قتله. وقد آذوه في معركة الخندق, ثم تحدّوا رجاله وتحدّوه. فما كان منه إِلّا أن 
ضركم ضربة قاسية» دفاعًا عن نفسه وعن المسلمين» فاتِكًا ببني قُريظة» وببني المصطلق» وببني قينقاع» وبني التُضير. وجاء الدين ليدعم 
موقفه, فجاءت في القرآن الكريم آيات تدعم قَتَلَ المسلمين لبني قريظة واقتسامَ أرزاقهم. (الأحزاب/ 75 -07؟) راجع في هذا: 

- فيليب حتى وآخرون» تاربخ العرب» صن ١17‏ 

- ابن هشام, السيرة النبوية,» ؟/ "4 ١55 - ١‏ (بنو قينقاع)» و*/ 8 ١وما‏ بعدها (بنو قريظة)» و9/ ١8‏ وما بعدها 
* - النساء/ 9ه 
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وليس الخليفة» في أعظم معانيه؛ إِلّا التعبير عن الإرادة الإلهية التي تقود البشر على وجه الأرض. 
ليست وظيفته إِلّا حارسًا للشريعة ومنقّذ لما. ولكيّ حارس الشريعة هذا هو أعلى السلطات الأرضيّة على 
الإطلاق. 

4 - نسب المحاور: تشكل هذه امحاور التى تكلمنا عليهاء وال تنطلق مباشرة من القرآن» 
محاور السلطة العربية الإسلامية» ومفاصلها الأم. بل لا نبالغ إذا قلنا إِنَّ فهم نواة العمل في الحضارة 
الإسلامية لا يتمٌ إِلّا انطلاقًا منها. والقرآن نفسه يَرجع جذر لفظته إلى النواة "ق ر أ"» وبالتالي يرتبط بمعنى 
القراءة. وهي قراءة - إرسال: إرسال الفكر الإلحي» بلغته, إلى العالم.(١)‏ وفي النصّ القرآني نفسه نجد الإلحاح 
على فعل القراءة إلحاحًا إِْيًا: قرا باسسم رَبِكَ الذي خَلق خَلَقَ الإِنْسانَ مِن عَلّقء إِْرَا وَرَبِكَ 
الأكرم....14" و مِسَئْقرُِكَ قلا تنسى. 4(" وروى ابن هشام (مات عام 878 م) في سيرته كيف أنّ 
جبريل الملاك أتى النون كما في رؤياء ثم أمره بأن يقرأ باسم الله» وأنزلت الآيات الأولى التي ذكرناها.220 ومن 
جهة أخرىء؛ نذكر أن فعل السمع أساسىٌ جدًا في القرآن الكريم, لأنّه وسيلة التلقّي والحفظ؛ ونلاحظ 
فيه» أي القرآن» تشديدًا على فعل السمع: كل 0 أنّهُ اسْتَمَعَ نَمَو مِنَ الجن فُقالوا: إِنا معنا قرآنَا 
عَجِيبًا؟.!") وقد مع الله قَوْلَ الي بحادِلكَ في رَؤْجها وَتَشْتكي إلى الله وَاللْهُ يَسْمَعْ تَحاؤركما. 20# بل 
إِنَّ صفة السمع عند الله تأت قبل غيرها حين تُذكر مع سواها؛" وكذلك عند الإنسان: مَحَلَقنا الإنْسانَ 
نطقة أأفشاج نبْتَلِيهء فَجَعَلَاةُ سميعًا بصيرًا. 74 والتّلاوة والسمع أمران يرتبطان بالمدلول السلطوي 
ومفهوم الطاعة نفسها: ففي القرآن الأمر يُقرأء والإنسان يسمع ويطيع. والله "السميع" الذي يلقي أوامره 
يعرف كيف يستمع إلى الإنسان بدوره. من هناء ثمة في ما نقول» ثلاثة أبعاد للتنزيل والعمل: 


' -قارك: 15 .2 ,001:98) عا ,عتغطعة821 .]1 

' -العلق/ ١‏ - م 

> /ىلعألا-٠‎ 

: -ابن هشام, السيرة النبوية, 55١-5٠. /١‏ 

١ /كحجلا-٠‎ 

١ _المجادلة/‎ ٠ 

... ١١7 التوبة/‎ ,5٠٠ المائدة/ 2/5 الأعراف/‎ »١ المجادلة/‎ ١*4 مثلاً: النساء/‎  ' 
* الإنسان/‎ - 
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القراءة ‏ له السمع له الطاعة 
القن يحصو , االناق تين افيه 
الجدول ١١‏ 


هنا يمكننا أن نربط مدلول الجدول ١١‏ بمدلول الجدولين 9 و١٠»‏ وذلك على النحو الآتي: 


١‏ - القراءة السمع الطاعة 
(الله/ مجرد) (الرسول/ [مجرد/ مجسد]) (أولي الأمر/ [الحكام]) 


؟ - الأمر الآمر التلقي الوساطة التنفيذ اشر 
الجدول ١١‏ 


في الجدول ١١‏ يتضح لنا التدرّج من التجريد إلى التجسيد. ويمكن أن نقول هنا إِنَّ هذا التدرُج 
هو نقل القراءة إلى الفعل» أي نقل الأمر أو الحكم امجرد إلى حقل التاريخ. إِنّْه بتعبير آخرء تحويل الإمكان 
الحض إلى فعلء أي نقلها إلى الوجود الزمكاني. هنا يتحدّد معن التاريخ (الزمان)» والعالم (المكان) في 
حقل البنية السلطوية للخطاب الإسلامي: فالتاريخ والعالم/ الزمان - المكان هما حقل لتجسيد إرادة 
السلطة؛ وفعل الطاعة المطلق؛ وبالتالي» نجد نوعًا من الإسقاط الرمزيّ للبنى السلطوية في امحاور التي درسنا. 


ويتمٌ هذا الإسقاط (إذا صح التعبير) بشكل نسب على النحو الآت: 


١‏ - الله ِ- » > القيم (الشريعة) 
؟ح الخليفة 4 - المعرفة (الوعي والفعل البشريين) 
الجدول ١١‏ 
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فالله (السلطة العليا) بمثّله في الأرض الخليفة أو "أمير المؤمنين"7 والقيم أو شريعة الله بمثّلها في 
الأرض المعرفة أي الوعي والفعل البشريين. ونسب كاك من هذه الأطراف متوازنة: فالشقٌّ الأوّل من الجدول 
ماق ميد الف القاق عن دول لللكوى فيه يدان تتم ودلك على الخودالاى: 


١‏ ح الله/ القيم (مجرد) 
؟ - الخليفة/ المعرفة (مجسد) 
الجدول 4 ١‏ 


وعليه» فالنسبة واحدة» وهي في الجدول 7/١ :١‏ - 4/8» و 5/9 توازي .”/١‏ لذا يمكن اختزالها 
بالنسبة الأول لأن كلتيهها عثمائعان:. يذلك تمكن أن تل الخدولين 1 و14 بنسية والحدة هي : 


ا 

إِنَّ عملية النسب هنا هي التي تمثّل لنا خير تمثيل نظريّة الإسقاط الرمزي للسلطة التي تكلّمنا عليها. 
وبناء على هذه العمليّة يتم توزيع السلطة ف التاريخ والغيب» ف الزمن وما وراء الزمن. وعمليّة التصوير خير 
وسيلة» بنظرناء لفهم الترميز الإلمي الذي يقوم في شخص الحاكم الأول في الدولة الإسلامية: الخليفة؛ 
والذي عليه أن يوجّه وعي الإنسان وفعله. 

من جهة أخرىء يثّل مفهوم الخلق الأول أطروحة دينيّة يظهر فيها مفهوم السلطة الإسلامية؛ إذ 
يقال إن أول ما خلق الله خلق القلم. روى بعضهم عن النبي أنّه قال: "إن أُوّل ما خلق الله القلم» فقال 
له: اكتب. فجرى في تلك الساعة بما هو كائن." ويروى عنه أنه قال: 'إِنْ أوّل ما خلق الله عرّ وجك؛ 
القلم» فقال له: اكتب. قال: يا ربت وما أكتب؟ قال: اكتب القدر. قال: فجرى القلم في تلك الساعة بما 


٠‏ - غرف مصطلح "أمير المؤمنين" منذ حكم الخليفة عمر بن الخطابء أمّا مصطلح الخليفة (أو خليفة رسول الله) فعرف منذ عهد أبي 
- ابن خلدونء المقدمة, ص 717 
- صبحي الصالح» النظم الإسلامية, ص 785 وما بعدها 
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كان وبما هو كائن إلى الأبد. "217 وهذا القلم هو الذي يكتب المصائر في اللوح المحفوظ . يقول ابن الأثير: 
"ومن المعلوم أن الكتابة لا بد فيها من آلة يُكتّب بما وهو القلم» ومن شيء يُكتب فيه وهو الذي يعبّر 
عنه ههنا باللوح المحفوظ. وكان ينبغي أن يُذكر اللوح المحفوظ ثانيًا للقلم والله أعلم» ويحتمل أن يكون ترك 
ذكره لأنّه معلوم من مفهوم اللفظ بطريق الملارّمة."0) 

إِنّ خلق القدر المتمثّل ههنا بالقلم وباللوح المحفوظ هو الذي يعيد السلطة» نظرياء إلى المطلق - 
إلى الله. وبالتالي» هو الذي يجعل المصير, أيّا يكن, من لَدنِ المشيئة العليا. وهو الذي يرسّخ» أيضاء مفهوم 
الرضوخ التامّ لتلك المشيئة العليا ولرموزها على الأرض. فعندما يقرأ النين باسم ربّهء إِنَا يقرأ المصير» أي 
يقرأ ما سطره القلم منذ بدء الخليقة. بتعبير آخر» هو يقرأ مشيئة السلطة التي لا يجوز أن تخالّف. من هناء 
تقسم ممارسات البشر (المخاطب/ لمرسّل إليه) العلم قسمين - من حيث المفهوم السلطوي» ومن حيث 
مفهوم الحلال والحرام -: عالم الخير» ورموزه الضوءء اللون الأبيضء العصافير» اليمين (من يمْن)» النظام» 
والبركة. وهذا العالم يهيمن عليه الحضور الذكريّ (من ذكّر هذاناه5ةدم)؛ 7 وقد حتكته, في العصور الوثنية, 
ألوهية من نوعه: القمر. يقابل هذا العالم عالم الفساد والشرٌّء ورموزه الدنسء والخطيئة» والظلمات» واللون 
الأسود, والحيوانات الديماسيّة (أي التي تحيا تحت الأرض)» وجهة اليسار» والفوضىء واللعنة. وهذه ميزات 
عامل جحيميئ» تُحرق كالنار» تحتكه في العصور الوثنية ألوهية أنثوية/؟) من نوعه: الشمس.() بَيدَ أنّ هذا 
التقسيم القديم العربي للأشياء انسحب على الفكر العربي ما بعد الإسلام. فنحن نجد هذه الثنائية الجدلية 
تسحب على الفكر العربي الديئح والاجتماعي» فتشمل حت الأبجدية العربية» إذ نرى أحرف اللغة العربية 
تنقسم بدورها أحرفًا قمريّة وأخرى خمسيّة» وبالتالي يشمل هذا التقسيم الوجودين المرئيّ واللامرئيئ بأسرهما. 
من جهة أخرى؛ نجد أن "معتقدات العرب القدامى» حتى في رواياتما الإسلامية» تظهر لنا في الواقع نجمة 
الصباح (الشمس) تشرق وتغيب محمولة على قرفي شيطان. ”7 وف هذا يروي الأصفهاني (مات عام 577 


 '‏ الطبري؛ تاريخ الأمم والملوك, ١١ /١‏ وما بعدهاء وقارن: ابن الأثير» الكامل؛ ١١ /١‏ وما بعدها 
' -ابن الاثير» الكامل» ١ /١‏ 
' - نشير في هذا المجال إلى أنّ الأنبياء كانوا كلهم رجالًا. 


؛ - نشير هنا إلى أنّ الأنثى/ حواء كانت سبب اللعنة التي حلت بآدم على ما تذكر قصص التكوين. 
٠‏ - 94 .م روع222 15 تغطء 011-5216 5ع:5]13©6101 وعبآ رلمطاعطلن .ل 
١‏ - 95.م,1010 
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م.) عن النبي: "ما رأيت من يبلغنا عن النبي صلى الله عليه وسلم أنّه قال لأميّة (يقصد أميّة بن أبي الصلت 
الشاعر (مات عام 577 م): آمن شعره وكفر قلبه. فقال: هو حقٌ وما الذي أنكرتم من ذلك؟ فقلت له: 
أنكرنا قوله: 
والسَمْمن تَطلّعْ كل آخر ليل حمراء مَطْلَعُ لَوْنِها هُتَوَرْكُ 
تأبى» فلا تَبِدو نا في رسلها ١‏ إلا معدَّبَكٌ ولا بَجَلَدُ. 

فما.شأن الغمس تحلد؟ قال: والذي نفس يدم ما 'طلعت :قط حق ينخسها سبعون ألق ملك 
يقولون لما: اطلعي. فتقول: أأطلع على قوم يعبدونني من دون الله؟ قال: فيأتيها شيطان حتى تستقبل 
الضياءَ يريد أن يصدّها عن الطلوع فتطلع على قرنيه» فيحرقه الله تحتها. وما غربت إلا خرّت ساجدة 
فيأتيها شيطان يريد أن يصدّها عن السجود فتغرب على قرنيه فيحرقه الله من تحتها. وكذلك قول النبي 
صلى الله عليه وسلم: تطلع بين قرفي شيطان وتغرب بين قرفي شيطان. "7 ولعلَ في هذا الحديث ما يظهر 
رواسب وثنية في الفكر الإسلامي» وإن تكن في ابحاه معاكس للفكر الوثئى» أي في ابْحاه دم الوثنية. من 
جهة أخرى, "يحرم الإسلام على معتنقيه أن يصلّوا عند شروق الشمس ومغيبها. بل ينصح الفقهاءٌ المؤمنين 
بألا يتوضّأوا بماء سحُنتها أشعّة الشمس."() ومن المعروف أن الشمس إلة عند العرب القدامى - فلفظة 
إلهة تعني "الشمس الحارة".20) 

ويندرج تقسيم العالم هذا في إطار الجدلية التي طرحها القرآن الكريم, والفكر الإسلامي» وقد عرضنا 
لما في هذا الفصل كما ظهرت. 
ه - خاتقة وخلاصة: يتجلى بعد هذا العرض أنّ محاور السلطة في القرآن الكريم أربعة هي: الدين» 
والسياسة؛ والقيم, والمعرفة؛ وتندرج كلها في إطار خطاب توجيهيّ واحد, ينسحب على كل شيء. ومُنْهِجْهُ 
وقمًا البرناعتة :"كما فس داح سار يق الأرضن والمستمان بين الخرو والمشن قن شيكةه خدلية رائعة 
تشكل طرحًا بنيويًا لدلاليّة علاقات تُطرّح انطلاقًا منها مفاهيم التاريخ والزمن والعالم والإنسان» ومفاهيم 
الله والنبوّة والسلطة على قواعد تنطلق من رؤيا واحدة» هدفها مَنَهَجَة جديدة للعالم» وللسيطرة عليه. 
١‏ - الإصفهاني, الأغاني, */ ١51١‏ 


' - 95 .2 روع222 145 تفلك 011-5216 5ع1تااعنا )د وعبآ رلمطاعطن .ل 
* - ابن منظورء لسان العرب, 5517/١‏ (مادة: "أله") 
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١1‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الثاني: 
رمز الأمم البائدة والسلطان والسياسة 
(فعل التأكيد على السلطة الإلهية) 


١‏ - مقدمة: ذكرنا في الفصل السابق كيف أن القرآن الكريم ركر على وجوب إطاعة السلطة إطاعة 
مطلقة» وكيف أن جدلية الترغيب/ الترهيب كانت مورًا أساسيًا من محاور مفهوم الطاعة. وقد كان معظم 
ما جاء في القرآن الكريم من وجوه الترهيب مرتبطًا بالموتء والحلاك والعذاب الشديد, وبالتالي كان مرتبطًا 
ب"لعنة" الرفض - رفض الكافر من المجتمع والدنيا. وقد أعطى القرآن نماذج لمن حلّت بمم اللعنة» ومن 
هؤلاء الأمم البائدة. 

وقد يكون كلام القرآن على هذه الأمم في معرض الرمز - وهذا ما نعتقده نحن - ولكنّ هذا 
الكلام» على كك حال» كان بمنزلة تأكيد رمزيٌ على السلطة الإلية» وعلى عقاب المخالفة. 

والأمم البائدة عديدة» ركز القرآن الكريم» من بينهاء على عاد وثمود. لذلك سنقف عند أخبار 
هاتين الأمّتين البائدتين» وندرس من خلالهما التأكيد على السلطة الإلهية. 

كثرت الأقاويل حول هذه الأمم؛ على ما فيها من مغالاة وخطأء ورويت حوطا القصص الكثيرة 
من خوارق وأساطير» وأفاض المؤرّخون العرب ف ذلك عند تعرّضهم لتاريخ "العرب العاربة". وقد جعلها 
ابن دريد (91م م - 384 م) سبع قبائل: عاد وثمود» وعمليق» وطسم, وجديسء وأميم» وجاسمى(") 
وجعل غيره قبيلة "عبد ضخم: منهاء!") إلى غير هذا من آراء نسبت إلى بعض تلك القبائل البائدة» كجعلها 
أصل العرب قبل إبراهيم الخليل...(") وسنقف قليلًا عند بعض ما ورد من أخبار عاد وثمود. 


"١ /١ السيوطيء المزهر‎ - ' 

” أحمد الحاشمي, جواهر الأدب, بيروت: مؤسسة المعارف, لا تاريخ ؟/‎  ' 

" - يجعلها الطبري كذلكء» ويذكر نسلها ومساكنهاء يقول: "فكانت طسم والعماليق وأميم وجاسم قومًا عربًا لسانهم الذي جبلوا عليه 
لسان عري... وولد إرم بن سام بن نوح عوص بِنّ إرم وغاثر بِنَ غرن وحويل بن إرم» فولد عوص بن إرم غاثر بن عوص وعاد بن عوص 
وعبيل بن عوصء وولد جائرُ بن إرم تمْودَ بن جائر وجديس بن جائرء وكانوا قومًا عربًا يتكلّمون بهذا اللسان المضري» فكانت العرب 


دل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


«؟ - أخبار عاد ومُود: 


أ-عاد: قصّة عاد مشهورة» شائعة عند العرب. وكانت هذه القبيلة» كما روي» تنزل الأحقاف.(١)‏ 


ل عد أنضع عو عل ل قَوْمِ اعْبْدُوا الله َه مَا لَكُمْ م من إِلَهِ عَيْهُ أقَلَا تَتّقُونَ 
َال الْمََذُ الَّذِينَ كُمَرُوا من قَوْمِهِ إن لَتَرَاكَ ؛ في سَمَامَةٍ وَإِنَا لنَظْنْكَ مِن الْكَاذِبِينَ قَالَ يَا قَوْمِ 
0 سَفَاهَةٌ وَلَكِي رَسُولٌ من رَبْ الْعَالَِينَ أَبَلفُكُمْ رِسَالَاتٍ رت وأَنا لَكُمْ ناصح أَمِينٌ 
وكيس أن كاك وك مر ا ا اي رار الاين 
ري بَسْطَة فَاذْكْبُوا آلاء الله الله لَعَلّكُمْ تُفْلِحُونَ قَالُوا أَجفْعَنا لتَعْبْدَ 
الله ب وَتَذَّرَ مَاكَانَ يَعْبْدُ آبَاؤُنَا فَأْتَنَا يما نَ كُنْتَ مِنَ الصَّادِقِينَ قال قَذْ وَقَعَ 

من رَبَكُمْ رِجْن وَغَضَبٌ 0 سمَاءٍ سمَيتمُوهَا أَنْتُْ وَآَاوْكُمْ ما َرّلَ الله بها 
له اتن ود ع الْمُنتظريت 5 


الّذِينَ كبوا بآياِتا وَمَا كاثُوا مُؤْمِنِينَ. 0 


3 


2 وَالَذِينَ مَعَهُ ِرَحْمَةٍ من وَقَطَعْنًا دَابِرَ 


وجاء أيضًا: 


وه فى بور فى ع 8 عب ته > اس )مى رو 5 2 م 

«كَدَبَث عَادٌ الْمُرْسَلِينَ إِذْ قَالَ َم أَحْوهُم هُودٌ ألا تَتَقُو إِنْ لَكْمْ رَسُول أمِينٌ 

قَانَهُوا الله وَأَطِيعُونٍ وَمَا أَسْألكُمْ عَلَيْهِ من أَجْرٍ إِنْ أَجْري إِلا عَلَى رَبَ الْعَالَمِينَ أَنَبْنُوَ بَكْلَ 
و مَضَّانِعَ لَعلَكُمْ تَْلْدُونَ وَإِذَا بَطَسْتْمْ بَطَسْتُمْ جَبَارِينَ فَانّقُوا الله 


ا 
امساو١‏ 
5 
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5 
03 
جا ١‏ 
١ 1١‏ 
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0 
العو 
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َك م عَذَابَ يوم عَظِيم قَالُوَا سَوا 3 عَلَيْنَا أو أَوَعَظَْتَ 
كلق لذرنين 0 0 هْلَكْتَاهُمْ إِنَّ في ذَلِكَ لآيَهَ وَمَا كَانَ أكتنف 


تقول هذه الأمم العاربة لأنه لساهم الذي جبلوا عليه» ويقولون لبي إسماعيل ب بن إبراهيم العرب المتعرّبة لأنه إِعا تكلّموا بلسان هذه الأمم 
حين سكنوا بين أظهرهم؛ فعاد وثمود والعماليق وأميم وجاسم وجديس وطسم هم العرب. " (الطبري» تاريخ الأمم والملوك. )٠١ /١‏ 
' - ياقوت» معجم البلدان» .١١5 /١‏ وقارن: الأحقاف/ ”١‏ 

الأعراف/ 56 - ك7 


١و‎ - ١78 -الشعراء/‎ * 


١5١ 


وجاء: 


'-الحاقة/ ه - // 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


غ5 أَهلِكُوا بريح صَرْصَرٍ عاد يه سَخَرَهَا عَلَيْهِمْ سَبْعَ ال ايه يام 
قترى الْقَومَ يها صَرْعَى كَأَمْ أعْجَارُ تَخْلٍ حَاوية 527 بَاقية(1) 


ذْ أَنْدَرَ قَوْمَهُ بالْأَحْمَافٍِ وَقَدْ حَلَتٍ النْدْرُ مِنْ بَْنِ يَدَيْهِ وَمِنْ 
حَلَفِه ألّا تعْبْدُوا إِلّا الله إيْ أحافُ عَلَِكُمْ عَذَابِ يَوْمِ عَظِيم فَالُوا أَجفْتََا ِتَأفِكنَا عَنْ يمينا 
َأ يا تَعَدّنَ 00 م المتادقة قَالَ 5 الْعلَمُ عِنْدَ الله َبلَفُكُمْ ما أَْسِلْت به وَلَكِنْ 
عَارضًا مُسْعَفْيل أَوْدِيتَهمْ الواعداع رض تدر بلويخواة 
0 ا امل : ف تاه 


كَذَلِكَ خَْزِي الَْوْمَ الْمُجْرِمِينَ 0 


طوَإِلَ غَادٍ أَحَاهُمْ هُودًا قَالَ يَا قَوْمِ اعْبْدُوا الله مَا لَكُمْ مِنْ إِلَهِ ءَ 00 

ل ار را إِنْ أَجْرِي إِلّا عَلَى الَذِي فَطَرَنٍ أكَلا قلا 
اسْتَْفِرُوا رََكُمْ نم تُوبُوا إِليْهِ مُرسِلٍ السمَاءَ عَلَيْكُمْ مِذْرَارًا وَيَردكُمْ قُوَة إل فُوَيك 1 تَعَولوا 
ُجرمينَ قَالُوا يَا هُودُ مَا جِفْتَا ببَيٍَْ وَمَا نَحْنُ بَاركِي آنا عَنْ قَوْلِكَ وَمَا نَحْنُ لَك مُؤْمنينَ 


إِنْ تَقُولُ إِلّا اغراك يدم اعم 0 ري نا تشرعون 


مِنْ ذُونِهِ فَكِيدُونٍ حُنِيعًا م لا تُنَظِرُونٍ إ: وكلت على اللو وق وزبكم ماه مِنْ دَابَّةِ إلا هُوَ 
لخد ِتَاصِيتِهًا إن 5 عَلَى صِرَاط مل” تقب 3 ولو فَقَذُ أَيْلَعْهُ بلك م فلك به لك 


وتتخلفة :رق قؤقا خزركة ولا تعزو نه :شنا إذ وق غلا كد قر , بعفيط ولقا عا دا 


يجيا هُودًا وَالْذِيَةَ آمَنُوا مَعَهُ برَحْمَةٍ منَا وَجتِتَاهُمْ مِنْ عَذَّابٍ عَلِيِظٍ وَتِلْكَ عَادٌ جَحَدُوا بآيَاتِ 
رَيكِمْ وَعَْصُوا رُسْلَهُ وانَبعُوا أَمْرَ كُلَ جَبّارٍ عَنِيدٍ وأَتِعُوا في هَذِه الدَّنْيًا َغْنةَ ويَومَ الْقَِامَةِ ألا 


إِنَّ عَادًا كُمَرُوا 1 ألا بُعْدًا لِعَادٍ قَوْمِ هُودٍ. 74" 


٠١ه‎ - ١ الأحقاف/‎ 


' -هود/ 2 كان 


١0‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لا نلحّ على إيراد هذه النصّوص كاملة من القرآن الكريم إِلّا لأنّ في كك نص أمرًا جديدًا يطالعنا. 
ذه النصّوص نحيط إحاطة كاملة بقصّة عاد القرآنية. لكنّ هذه القصّة جاءت عامّة» بمعنى أن تفاصيل 
إيضاحاتٍ لم ترد فيها عن عاد نفسها (إِلّا ذِكرٌ القرآن أَنَا لم تكن تعبد الله)» أو عن مدنما...(2 في حين 
أن الأخبار التي طالعتنا بما كتب المؤرّخين القدامى() أشبه بتخريج خيالٌ لما جاء في القرآن الكريم» حيث 
تظهر الخطوط العامّة لنواة القصة القرآنية. فقد ذكر المسعودي (مات عام 1517 م)» مثلاء أن عادًا هي 
أقدم مَن ملك في الأرضء() على حدّ قول بعضهم. وهي ترجع بنسبها إلى رجل عظيم هو عاد بن عوص 
بن إرم بن سام بن نوحء7؛) من عبدة القمر. ثم يذهب المسعودي بحياة عاد مذهب التخريفء فيذكر "أنه 
رأى من صلبه أربعة آلاف ولدء وأنّه تزقج ألف امرأة"» و"أنّه رأى البطن العاشر من ولده."(*) 

وكان عاد قد عم إحسانه الناس» وحسنت أخلاقه» فعاش ألما ومئتيى سنة؛ وملك من بعده ابنه 
شديد بن عاد خحمسمئة وثمانين عامًا؛ وملك من بعده أخوه شداد بن عاد تسعمئة سنة» وهو بانى مدينة 
إرم ذات العماد"! التي اختلفت فيها الأقاويل» فقيل إن شدَّادًا بناها لكي ينافس بما قصور الجنّة ورفاههاء 
فجمع له عمّاله جميع ما في أرضه من ذهبء, وفضّة» ودرٌء ونفائس» حٌ إِنَّ غوّاصيه جمعوا له من الجواهر 
أمثال الجبال. فبى المدينة من الذهبء وطلى حيطاتحا بالجواهر والنفائس» وجعل فوقها غرفًا أساطينها من 
الزيرجد والجزع والياقوت. ومن تحت المدينة أجرى واديًا عظيمّاء يبلغ أربعين فرسحًاء فيه سّواقٍ عظيمة 
طلى حافاتما بالذهب الأحمرء وجعل حصاه الجواهر بألوانماء ووضع عند حافتي النهر والسواقي أشجارًا 
من الذهبء ثمارها يواقيت وجواهر» فبلغ طول المدينة اثني عشر فرسخًاء وكذلك عرضها؛ واحتوت ثلاثمئة 
ألف قصرء جعل قصره في وسطها. وكان ارتفاع البيوت في جميع المدينة ثلاتمئة ذراع» والسور أيضًا. وى 
خارج السور ثلائمئة ألف قنطرة بلبن الذهب للجنود» أمضى في بنائها خمسمئة عام.(") 


١‏ - ماعدا ذكر إرم ذات العماد التي 99ل يلق مِثْلُّها في البلاد.» (الفجر/ 5 -م) 

' - راجع» مثلاً قصّة عاد في: الطبري» تاريخ الأمم والملوك, ٠١١ /١‏ وما بعدها 

' - المسعودي, مروج الذهب؛ ؟/ ١١‏ 

؛ - الموضع نفسه. وقارن: ما أوردناه في الحامش الثالث من هذا الفصل من كلام للطبري على نسل الأمم البائدة. 
. - الموضع نفسه 

* -المصدر نفس ١/9‏ 


' - راجع في قصة المدينة: 


الحدل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كما قيل إِنَّ قوم عاد "كانوا في هيئات النخل طولًا... ولم يكن الَلّك يعرض في أجسادهم لقوّة 
آثار الطبيعة فيهم.'() حتى إِنَّ الرجل منهم قد يبلغ سبعين ذراعًا طولاء رأسه كأنّه قبّة عظيمة» تفرخ في 
عينيه السباع.(") 

وقصة هلاك عاد أن اله بعث إليهم بود النبي) وهوء على ما يذكر الطبري» هود بن عبد الله بن 
رباح بن الخلود بن عاد بن عوص بن إرم بن سام بن نوح.7) ويذهب بعضهم إلى أنه عابر بن شالح بن 
أرفخشد بن سام بن نوح.!) وكان العاديّون عبدة أوثان, لحم ثلاثة يعبدونما: صداء وصمودء والهباء. 
فدعاهم هود إلى التوحيد وعبادة الله» فأبواء وتحبّرواء ورفضوا ترك سوء معاملة الناس. ولم يؤمن تود إلا قلة 
منهم. وحاول هود إبعادهم عن غيّهم عبئًا) فحبس الله عنهم الماء ثلاث سنين. فأوفدوا وفدًا يستسقي هم 
وبلغ عدد الوفد سبعين رجلاء نزلوا عند معاوية بن بكر بمكة» فكرّمهم؛ وسقاهم الخمر حتى نسوا ما أتوا 
من أجله. فاستشار معاوية ضميرهم بطريقة لطيفة. فلما أرادوا دخول الحرم للاستسقاء دعاهم مرئد بن 
سعد بن عفير» وهو واحد من وفدهم. إلى الإيمان بمود. فحبسوه هن الدخول إلى مكة. فلما ولوهاء خرج 
مرئد» وراح يدعو الله طالبًا منه أن يرد عنه الحلاك» ويهمل وفد عاد ودعاءهم» فطلبوا من الله أن يرد الحلاك 
عنهم أيضًا. فأرسل الله ثلاث سحابات: بيضاءء وحمراء» وسوداء ليختاروا منهاء فاختاروا الأخيرة» ظنًا 
منهم أكما الأكثر مايٌء فإذا بما رماد. ثم هبّت ريح صرصرء لم ثُبْقٍ على أحد من عاد.(©) 

َبكَ أن هذه الأخبار المذكورة عن عاد والتي أثبتها المؤرّخون القدامى» يرفضها الباحث المنطقئ» 
وهي» بنظرناء ليست إِلَّا نسيجًا رمزيّاء له دلالات كثيفة» على علاقة مباشرة بالإسقاط السلطوي» سنأتي 
على تفصيله بعد قليل. ومن جهة أخرى, نجد المنقّبِين قد عثروا على آثار كثير من الدول القديمة» إِلّا عادًا 


- جرجي زيدان» العرب قبل الإسلام, ص ١م‏ - 75 
- ابن خلدونء المقدمة.» ص 4 ١٠ - ١‏ 
١‏ - المسعودي, مروج الذهب؛ ؟/ ١١‏ - المسعودي؛ مروج الذهب, ؟/ ١١‏ 
' - جرجي زيدان» العرب قبل الإسلام, ص 74 
 '‏ الطبري» تاريخ الأمم والملوك, ١١١ /١‏ 
٠‏ - الموضع نفسه 
٠‏ - راجع القصة مطولة في: المرجع نفسه» ١٠١ /١‏ وما بعدها 


١1‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لم يعثروا للها على أثر. وربًا كانت مجرّد خرافة عمد إليها القرآن الكريم بعد أن شاعت خلال العصر الجاهل» 
كما شاعت غيرها من الخرافات. فالقبائل البائدة (أو العرب العاربة التي بادت) كانت كلّها من نسل إرم 
عند العرب. والأرجح أن لفظة عاد هيء في الأصلء مجموع الأمم البائدة» كما يرى جرجي زيدان معتمدًا 
على التاريخ» وعلى ألفاظ يونانية قديمة.(١)‏ 
ب - ثمود: الثموديّون والعاديّون أبناء عم» من أصل واحد» كما يرى المؤيّخون. ويمكن أن نحدّد 
0 


عوص جاثر 


عاد مود 


١ جدول‎ 


وقد ورد ذكر ثمود مرارًا في القرآن الكريم» وكان هذا الذكر يأ مباشرة قبل عاد ومرتبطًا بها أحيان. 
جاء: : 

«وَإِلَ تود أَحَاهُمْ صَالا قَالَ يا وم احبدُوا الله ما لَكُمْ من إِلَهِ عَهُ قَدْ جَاءنْكُمْ 

كي ركد كدو اقة ار لك أيه كدَزوها باكق ف ارصن لك ولا تافوها بحرو كيلك 

عَدَابٌ أَِيمٌ وَاذْكُرُوا إِذْ جَعَلَكُمْ خُلْمَاءَ من بَعْدٍ عَادٍ وَيوَآكُمْ في الْأَْض تَتَحِذُونَ من سْهُويَا 


قُصورًا وَتَنَحِتُونَ الال بُيُونَ فَاذكَرُوا آلاءَ الله ولا تَعْنَوْا في الأرْضٍ مُفسِدِينَ قَال الْمَلَآ الذِينَ 


' - جرجي زيدان» العرب قبل الإسلام» ص 54/ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ََ 0 
ا 


اكوا من فَوْمِهِ لِنَّذِينَ اسْتْضْعِمُوا لِمَنْ آمَن مِنْهُمْ أَتَعْلمُونَ أن صّايًا مُرْسَلٌ مِنْ رَيْ قَالُوا 
إن > ا 1 ين إن بالّذِي منت 0 قَةَ وَعَتَا 

عَنْ أَمْرِ رَِمْ وَقَالُوا يا صَالِحُ اثْينا يما تَعِدُنَا إِنْ كُنت مِن الْمْرْسَلِينَ فَأَحَدَعُمْ التَخفَةُ صبَّحُوا 
اال امه وَقَالَ يا قَوْمِ لَمَد أَبْلَعتُكُمْ رسا َهَ َي ا 


ص 


ها هُنَا آمِنِينَ في جَنَّاتِ وَعْيُونٍ دوع 3 أنه هَضِيمٌ وَتَنْحِتونَ مِنَ الجبَالٍ بُيُونًَ فَارهِينَ 
لقو انو طيقوة و تطيها ان مْرَ الْمُسْرفِينَ الَذِينَ يُفْسِدُونَ في الْأَوْضٍ وذ يحون الوا 
لتديخ المشكرية ها أثث لذ يض منلنا كأت ابه 0 مِنَ الصَادِقِينَ قَالَ هَذِهِ 


0 دار يا أكون سر رو كن و ل شل ف ل اي أ 0 
نَاقَةَ لها شرب وا شِرّب يَوْم مَعْلوم وَلا تمسُوهَا د بسو فَيَأُخْدَكُمْ عَذَّابُ يَوِْ عَظِيم فَعَمَ روج 
5 ا 50 7 


: إن فق د 8 لدي دَمَا كان كترم مُؤْمِنِينَ 14" 
انما قَودُ فأَملكوا بالطاغيّةك() (أي "بالصيحة المجاورة للحدّ في الشدّة. "9)) 


وَل مود أَحَاهُمْ صَامِتًا قَالَ يا قَوْمِ اغبُدُوا الله مَا لَكُمْ مِنْ 000 سكن 


مِن الْأَرْضٍ وَاسْتَعْمَرَكُمْ فِهَا فَاسْتَخْفِرُوهُ م ثُوبوا إِليْهِ إِنَّ و عي " يا صَالِحُ قَدْ 
كنت فنا مزق قبن ع هن أل نقد ما بن 1ب وإننا لفى. شك ما تذغونا إليه 
مريب قَالَ ها قَوْمِ أََأيكمْ ِنْ كُنْثُ عَلَى بَيْنَةِ من رَيْ وآتانٍ مِنْه رَحمَةَ فَمَنْ يَنْصُرْنٍ مِن الله إِنْ 
رن 01 سه 4 م ا 


عَصِيْتُةُ قَمَا تَزِيدُوئي غَبْرَ تَخْسِيرٍ ويا قَوْم هَذْهِ 4 الله آي فَدْرُوهًَا 


0 الله ب قَرِيبٌ فَعَمَرُوهَا فَقَالَ تَتَعُوا في دَارَكُمْ ثَلَاثَة 


- الأعراف/ 7 و7 


- الشعراء/ 1151١‏ -//ه١‏ 
الحاقة/ ه 


- السيوطي» تفسير الجلالين» القاهرة: مكتبة الجمهورية العربية» ١5545‏ ه/ 15715م.ءص 5/875 


للد أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


هُوَ الْقَونُ الْعَزِيدٌ أَحَدّ الَّذِينَ ظَلَّمُوا الصبِحَُ فَأَصْبَحُوا في دِيَارهِمْ جَاقِينَ كَأَنْ 1 يَعْنَوا فيِهَا ألا 
إِنَّ ود كُمَرُوا ركم ألا بُعْدًا مود 01(4) 
في الآيات المذكورة تتحدّد الخطوط العريضة كلّها لقصة مود القرآنية. وهي» كقصة عاد» ليست 
واضحة في القرآن» بمعنى أتما تخلو من التفاصيل الدقيقة التي خلعها عليها المؤئخون؛ إذ اختلقوا تفاصيل 
مبالغ بما حول القصة المركزية» من غير أنيّ دليل على صحّتهاء فلم يفهموا الرمز الذي أراده القرآن» ودخلت 
على القصة أمور لم يأتِ على ذكرها أي مرجع, إِلّا ما أخذ عن أحاديث الناس» ودُوّن في كتب التاريخ 
القديمة» تَراكُمًا وهباءً. 
وقد جعل المؤرّخون منازل ثمود في مكان يقال له "الحجر". بين الحجاز والشام؛(") حتى مدائن 
صالح. وقد وصفه الإصطخرريّ (مات عام 3017 م) قائلًا: "الحجر قرية صغيرة قليلة السكان» وهو من 
وادي القرى على يوم بين الجبال» وما كانت منازل ثمود؛ قال الله تعالى: "وتنحتون من الجبال بِيونَ فارهين". 
قال: ورأيتها بيونً مثل بيوتنا في أضعاف جبال» وتسمّى تلك الجبال الأثالث» وهي جبال إذا رآها الرائي 
من بعد ظنّها متّصلة؛ فإذا توسّطها رأى كلك قطعة منها منفردة بنفسها؛ يطوف بكاك قطعة منها الطائف» 
وحواليها الرمل لا تكاد ترقى» كا“ قطعة منها قائمة بنفسهاء لا يصعدها أحد إِلَّا بمشقّة شديدة» ويها بثر 
تمود التي قال الله فيها وف الناقة: لحا شرب ولكم شرب يوم معلوم.7) ويذهب بطليموس 10١(‏ م- 
م) إلى أن موطن ثمود هو مدينة أُمْن 0006» من جنوب العقبة إلى نواحي شثمال ينبع» قرب المويلح. 
وبعض جماعاتحم كانت تنتشر في نواحي خيبر وفدك. بَيدَ أن بطليموس» وهو جغرافي يوناني عاش قبل 
بطليموس (؟7 م - 78 م؟) بمئتين وخمسين سنة» ورها أقل» لم يذكر خبرا عن الثموديّين البثّة» بل جعل 
قبائل لحيانية في الأماكن التي ذكر فيها بطليموس وجود القبائل الثموديّة. لذلك يرجّح أ. ولفنسون (أبو 


8-5١ /دوه-١‎ 


1 


- راجع: 
- المسعودي» مروج الذهب؛ /١‏ ٠ه‏ 
- الطبري» تاريخ الأمم والملوك, ١١5 /١‏ 
- ياقوت» معجم البلدان, ؟/ 57١‏ 
' - ياقوت» معجم البلدان» ؟/ ١؟5.‏ وقارن: محمود سليم الحوت» في طريق الميثولوجيا عند العرب» ص /7/ا١١‏ - ١17/‏ 


١0/‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ذؤيب) أن اللحيانيين سكنوا تلك المنطقة قبل الثموديين» بدليل أن نقوشًا لحانية كثيرة قد عثر عليها في 
تلك المنطقة» إضافة إلى بعض النقوش القمودية:(١)‏ 

وذكر أن ثمود كانت ف اليمن» فأخرجتها حمير إلى الحجاز .7" ومماها اليونان نمع لناصةط01) 

ما ملك ثمود الأول» كما يُروى» فكان عابر بن إرم بن ثمود بن عابر بن إرم بن سام بن نوح (ورتما 
كان عابر هذا جائرًا الذي ذكره الطبري» وأثبتناه في الهامش الثالث من هذه الدراسة» وفي الجدول .١‏ وقد 
ملك مئتي سنة؛!*) ثم جندع بن عَمرو بن الذبيل (أو الديل),/*) وقد ملك مثتين وتسعين سنة هلك بعدهاء 
فكانت حياته ثلاثمئة وسبعة وعشرين عامّاء ظهر في أيامه النبي صالح. على أن ما يُرْعَم هنا ليس واقعيّاء 
على الإطلاق. وليس واقعيّاء كذلك ما روي عن طول الثموديين» وأنم كالمردة» بدليل قول الإصطخري: 
"ورأيتها يون مثل بيوتنا. "(0) 

وقصة مود مع نبيّها صالح مشهورة. فقد ذكرت الروايات أن تمودَ عَنَت في الأرض وظلمت» فأرسل 
لله إليها صا ًا بن عبيد بن أسف بن ماسخ بن عبيد بن خادر بن ثمود بن إرم بن سام بن نوح» وقبل 
غير هذا في نسبه. 7" ودعاهم صا إلى التوحيد» وعبادة الله فأبوا ترك دين آبائهم إِلّا إذا أتى صالح بما 
يجعلهم يصدّقونه. فأخرجهم صالح إلى هضبة تمخُضت»ء فخرجت منها ناقة» أسماهاء كما جاء في القرآن 
الكريم» "ناقة الله".7"” وأمرهم بتركها ترعى في الأرضء وبألا يمسوها بسوء. لكنّهم, عندما ملّوها عقروها؛ 
ذلك لأنُ مولودًا أحمرء شريرّاء أتي» على ما ذكرت النبوءة» وكبر سريعًاء فخافواء فقتلوا أولادهم جميعًا؛ بَيدَ 
أن الوليد المذكور نجاء لأنّه كبر سريعًا. ثم أسفوا على موت أولادهم» فأجمعوا على قتل الناقة. لكنهمء 


عندما دنوا منهاء أحجموا وخافواء إِلّا الوليد الملعون» فقتلها. عندئذٍ ارتعبواء وتبزأوا من موتما أمام صالح 


' -أ. ولفنسونء تاريخ اللغات السامية» بيروت: دار القلم» طدء 21948٠١‏ ص ١75-11‏ 

' - جرجي زيدان» العرب قبل الإسلام, ص 0 

0 - الموضع نفسه 

١٠١ /١ المسعودي» مروج الذهب,‎ - ٠ 

٠‏ - الموضع نفسه. وتختلف هذه الكلمة الأخيرة باختلاف المخطوطات؛ فهي "الذبيل" في بعضهاء و"الديل" في بعضها الآخر. 
: - محمود سليم الحوت» في طريق الميثولوجيا عند العرب» ص ١/8‏ 

١١١ /١ الطبري» تاريخ الأمم والملوك,‎ - ٠ 

٠78 الأعراف/‎  * 


دل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فأمرهم أن يطلبوا القاتل» ولكثهم عجزوا. فأتاها صالحء وعندما رآه الوليد رَغا مرّة وثانية وثالثة» كانت كلٌّ 
رغوة منها لون وجوه أبناء تمود يومًا: في الأول صفراء» وف الثاني حمراء» وف الثالث سوداء. وفي اليوم الرابع» 
صاحت السماء» وخرجت منها كلّ صاعقة وصوتء فخافوا وماتوا جميعًا.!") 

ويرى شوقي ضيف أن مود أبادتما الزلازل والبراكين» وأنّ تاريخهم يعود إلى ما قبل الميلاد بقرون 
متعدّدة.7") والتاريخ يذكر أن الثموديين كانوا على أيام الملك سرجون الأشوري الذي أجلاهم عن بلاد 
العرب إلى غزة»(! أي أن لطم تاريحًا يعود إلى القرن الثامن قبل الميلاد» وربّما قبل ذلك. ومن الملاحظ أيضًا 
أن الشموديين ابمهوا من الجنوب إلى الشمال» نازحين من عسير إلى الحجاز» ومن جنوبي الحجاز إلى أراضي 
بني لحيان. وعليه؛ فالأرجح أن موطنهم الأصلي و اي ويقال إِنْ قبيلة ثقيف العربية من بقايا 
ثمود»!*) لكنّ هذه المسألة تبقى بحاجة إلى إثبات. 
# - بلورة النقاط القرآنية المتعلقة بالأمم البائدة: 

أ - تحديد الفضاء السلطوي: تعتبر قبيلتا عاد وثمود من عرب الدهر الأؤل العاري0) أي أتما 
أقدمها. والعرب العاربة» كما يقول ابن دريد» هم "الذين تحوّلت ألسنتهم إلى العربية حيث تبلبلت الألسن» 
تبلبل منها عاد» وثمود» وطسمء وعملاق» وجديس؛ قبائل درجوا. "7" 

سنكتفي هنا بالنماذج المعروفة المتعلّقة بقبيلتي عاد وثمود» لكي نوضّح المعيار الرمزي الذي تعتمده 
السلطة. وتتعلّق الدراسة التي نرمي إليها بميكل البنية الفكرية الإسلامية في هذا المجال. وللنصٌ - الرمز 
الذي اعتمده القرآن الكريم مستويان: مستوّى أفقئ» وآخر عموديّ: كمعظم نصوصه. أمّا المستوى الأول 


' - راجع القصة مطولة في: 
- المرجع نفسهء ١١5 /١‏ وما بعدها 
- المسعودي, مروج الذهب. ؟/ 5 ١‏ وما بعدها 
' - شوقي ضيفء العصر العباسي» ص 7" 
' -أ. ولفنسونء تاريخ اللغات السامية» ص ١174‏ 
- الموضع نفسه 
٠‏ - شوقي ضيفء العصر الجاهلي» ص 7ه 
: - ابن دريد»ء كتاب الاشتقاق, بيروت: دار المسيرة» وبغداد: منشورات مكتبة المثنى» ط؟) ١9179‏ ص 51م 


' - المصدر نفسه» ص 5 7ه 


١18‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فيمكننا فهمه عن طريق دراسة خط الكلمات الدلالي» ورصد علاقاتما المعنويّة في الخطّ المذكور. إِنها البنية 
اللغوية المسطّحة التى تحيل؛ مباشرة» من الصوت/ الكلمة (أو الخطً/ الكتابة)» إلى المعنى/ الذاكرة داخل 
الكلمة نفسها. وهذه البنية تندرج في إطار آليّة تقنيّة تقوم عليها اللغة العربية. إِتَا حال مألوفة» جاهزة» 
للمعنى» درجت عليها الكتابة العربية القديمة» أو التعبير اللغويّ العربي القديم؛ بعبارة أصِحّ. نحن إِذَاء أمام 
دلالة مباشرة للنصٌ ومعناه. ما المستوى اللغويٌ العريٌ القديم, بعبارة أصحٌ. نحن» إِذَّاء أمام دلالة معجمية 
مباشرة للنصّ ومعناه. أمّا المستوى الثاني» أي العموديٌ» فهو ما يمكن أن نسميه ب"استقراء الدلالة". 
وينطلق هذا المستوى من المستوى الأول ليتخطاهء ويبرز شيعًا فشيمًا الاتجاهات. الاجتماعية» والسياسة: 
والفكرية» والسلطوية» للنصّ موضوع الدراسة. لذلكء فإِنّ استقراء المستوى العمودي للنص يحتّم علينا 
تخطّى الدلالة القاموسية المسطّحة» أو الذاكرة اللغوية للمفردة» لكى ننفذ إلى شبكة عميقة من الدلالات 
والإحالات النابحة عن إسقاطات الخارج» على شقٌّ المستويات. 

والنصّ القرآني غد» قبل كلّ شيءء بالدلالات السلطوية» لأنه» كما رأينا» حالة من حالات تأكيد 
السلطة على نفسهاء في ميئاق صوق - خطىء تقدّمه للبشرء بمدف جذب الزميم نحو اللازمئم» والتاريخون 
نحو ما فوق التاريخن» ويهدف تكريس العالم مذبكًا لتنفيذ المشيئة السلطوية» سواء أكانت دينية أم سياسية. 
من هناء فالنصٌ القرآني صّكُ سلطوي» يسلم للبشر عن طريق وساطة تجمع بينهم وبين المطلق» هي النئ. 
لذلك شدّد النص المذكور على احترام الأنبياء والرسل الموحٌدين» وما أتوا به من تعاليم وشرائع. 

من جهة أخرىء فإِنّ معنى السنن الدينية - السلطوية (وبالتاللي السنن الإسلامية السياسية المرتبطة 
بالدين) هو التنظيم: تنظيم العالم» لمواجهة الفساد والفوضى. فكل أجهزة السلطة العربية المركزية» خلال 
العصور الكلاسيكيّة التى تمت دراستهاء كانت تُعتبر نظامًا وترتيئًا في مواجهة الفوضى والفساد المتمتّلّين في 
أعداء السلطة() (خوارج» شيعة» زنادقة» شعوبيون» قرامطة» إلخ...). ويعود هذا الطرحٌ النهائيتٌ لمبدأي 
التنظيم والفسادء برأيناء إلى الجدلية المحوريّة التي تطرقنا إليها في طرحنا النصٌ القرآني والسلطة - نعني جدليّة 
خير/ شدّ. فهنا تتجلّى أبعاد البنية الدلالية» على اعتبار كما خرّان لمعانٍ تتمحور حول الجدلية المذكورة (أي 
جدلية الخير والشتر ): معرفة / جهل» مؤمن/ كافر» جنة/ نار» جميل/ قبيح) ا ولا ينسحب خزان الحدلية 


' - قارن: فرنسوا زبال» تكوّن الفكر العربي» ص 35 - 15 
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المذكور على البعدين السياسي والديني وحسبء بل على الأبعاد الاجتماعية أيضا (كريم/ بخيل» نافع/ 
مضرٌ...)» والفكرية (عالم/ جاهل)» والخلقية (حسن/ قبيح)» وغيرها... وهذا الإسقاط المحوري هو الذي 
برْمَجَ الفكر العربي برمجة دينيّة» في عملية تقعيد للكون ومدلولاته» وارتبط كلّ فكر عري» في الحقبة موضوع 
الدراسة»07) إِمَا بغائيّة دينية» وإما بفكر ديئم/ طائفي معيّن (شيعي» سني» خارجت» صوق...). لهذا 
السبب نجد الفلسفة العربية التي نقلت عن الفلسفة اليونانية (أفلاطون (9؟4؛ ق. م. - 3417 ق. م.), 
أرسطو (884 ق. م. - 717 ق. م.)» أفلوطين المدرسة الإسكندرانية بصورة خاصة: نظريّة الحلولء 
نظريّة التقمّص» نظريّة النفس» نظريّة الإشراق» نظريّة الزمان والمكان» نظريّة الكمّ والكيف, نظريّة المحاكاة» 
المنطق» إلخ...)» تركر بصورة خاصّة» وإن بشكل ضمني في بعض الأحيان» على التوفيق بين العقل 
والشريعة» أي بين أداة التنظيم والنظام نفسه. وقد استمدّت الفلسفة العربية» عند جميع الفلاسفة باستثناء 
ابن خلدون, نواها الأساسية وركائزها من الإسلام» وركزت على قضايا فيه اعتبرتهما قَبْليّات لا مجال لنقضها. 

وفي هذا النسق من الفكر الديدم - الفلسفيئ» وبفعل الإسقاط السلطويّ العام للشريعة وفكرهاء 
وبفعل فهم هذه الشريعة فهمًا حرفي لا رمزيا. في أحيان كثيرة» نقول» في مجال هذا النسق» تم إعدام بعض 
الفلاسفة أو الصوفيين» كالسهروردي, والحلج, إذ اعتبرتمما السلطة بثّلان فسادًا وجهلاء فجعلت الأول 
زنديقًا (وكان قد أنكر النبوّة)» والثاني كافرًا (لأنّه ادعى أنّه الله بفعل حلول روح الله فيه» وحلوله في الروح 
الإلهية)» وكلاهما يعملان في نظام فكريٌ يخالف نظام السلطة. من هنا اعتبار هذه السلطة كك من لا 
بماشيها جاهلا وفاسداء بل كافر أيضًا. 

ب - النصٌ والبعد الدلالي السلطويّ: بالنسبة إلى قضيّة الأمم البائدة» وتحديدًا قبيلتي عاد وتمود 
البائدتين» فإنٌ الأمر لا يختلف عمّا نقول. القصّة القرآنية بسيطة وواضحة» ولكنّها شاملة» عامّة» خالية 
تقريئًا من التفاصيل. غيرَ أن لحا مدلولًا سلطويًا جليًا: كلتا القبيلتان أبيدتاء لأتمما خالفتا إرادة السلطة 


١‏ - وكذلك ف العصور اللاحقة برأينا. وأهم ما يمثّل ارتباط الفكر والحياة العربيين بالدين الإسلامئ» ف العصر الحديث (عصر النهضة) 
هو مفهوم العروبة. فقد انحرف معناهاء وتحوّل شينًا فشينًا عن طبيعته. وأَقرَ هذا ضمنًا في جامعة الدول العربية عن طريق ضمٌ دول 
إسلاميّة» ولكتها لا تمث إلى العروبة بصلة من بعيد ولا من قريب» كما لم يكن لما أي دور ف التاريخ العريّ للأمّة؛ والأهمٌّ من كل هذا 
أن بعض الدول التي ضّمّت إلى جامعة الدول العربية لا ينطق باللغة العربية: جيبوتٍ والصومال مثلًا. ونحن إِنْما نشير إلى هذا إشارة عابرة 
هناء لأنّ معالجة مثل هذا الموضوع تحتاج إلى مؤلّف كامل. 
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(المطلق/ الله). والتفاصيل غير مهمة في القرآن» أي في الخطاب الديني» على ما يبدوء لأهَا لا تفيد كثير 
المدلول العام. 
بمكننا جمع البنى الدلالية الرئيسة في قصَّت عاد وثمود اللتين وردتا في القرآن الكريم بالنقاط الآنية: 
)١‏ - عاد: العاديون وثنيون - هود نيم عاد - يرفض العاديّون عبادة الله - يرفض 
العاديون الطاعة (طاعة الله وعاد) - الله ينتقم من العاديّين: يرسل ريحًا لا تبقي على 
أحد إِلّا المؤمنين (عاد وأتباعه). 
؟) - ثمود: الشموديون عبدة أوثان - صالح نين ثمود - الثموديون يشكون في كلام صالح 
- معجزة الناقة - الثموديون يخالفون إرادة السلطة (يقتلون الناقة > ترد ورفض) - 
الله يتتقم من الثموديين: يقتلهم كلّهم ب"الطاغية" إِلّا المؤمنين (صالح وأتباعه). 
إِنَّ العناصر الدلالية في هاتين القصتين القرآنيتين قليلة ومحدودة جدًا. من هناء فالدلالة الرمزية فيها 
واضحة, غير معقّدة. بتعبير آخرء المستوى العموديٌ للبنية ضئيل العناصر» وقليل الإحالات» يُظهر بجلاء 
النقطة التي تحدف القصة/ الرمز التشديد عليها. وفي الواقع» فإِنّ علاقة الله بمود صالحء وعلاقة كك من 
هذين النبيين بشعبه مماثلة تقريئًا لعلاقة النبي محمد بشعبه.( وثمة ما يظهر لناء في كلا النصّين» البعد 
الجدل الذي أشرنا إليه» نعني جدلية مؤمن/ كافر» ونظام/ فوضى. والطرفان يشكلان وحدتين: إحداهما 
سلبية (الكافر - الفوضى: عاد وثمود)» والأخرى إيجابية (مؤمن - نظام: هود وصالح). ثمة إِذَاه طرفان 
فاعلان» وآخر ناقل» أو وسيط (الوساطة): 


إلثن > توتج جح صالح وهود ‏ له مود وعاد 
(السلطة المطلقة) (الوساطة) (الجهلء الفوضىء الكفار) 


الت بحصي بن ج7222 22 اجام 


١ مخطط‎ 


١‏ في القرآن الكريم» علاقة الأنبياء برككم تشبه كثيرً علاقة النبي محمد بربه. (راجع قصة نوح القرانية» ولوطى وعيسى بن مريم» وغيره...) 
ويعني هذا أنّ الأنبياء كلهم وساطة بين المطلق والعالم» ورابط بين التاريخ/ الزمن وما فوقهما تمامًا. (يراجع فصلنا السابق في هذا). 
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والوساطة في المخطط ١‏ ليس لا أيّ عمل مباشرء ولا تتدخل في الحقل التاريخي لتغيّره. في حين 
أن الطرف »٠١‏ بشطريه (5أ- ,.١‏ أ - ©5)» يتفاعلان؛ والنتيجة محسومة سلقًا: الغلبة ل أ - ١‏ - الله فإمًا 
الخضوع, وإمّا الزوال. من هناء من يخضع يحي» ومن يعارض يغْنث ويمث. والوساطة عملها موجّه: نقل 
الأوامر. إِنّ َوه السلطة (عن طريق رسول أو نين) إلى الآخر يهدف إلى إرشاده؛ ورفع الجهل عنهء ولكتّها 
لا تصفح عمّن يصرٌ على غيّه. فصفات الانتقام التي يخلعها القرآن الكريم على الله كثيرة. في خطاب كهذا 
لا حاجة للتفاصيل؛ لأتما تتمحور كلّها حول المفصل الرئيس: المدلول الرمزيٍ للقصة. فإِمَا وردت» فلكي 
تدعم العظة (الرمز)» وتؤّكد عليها. لنوضح ذلك بالنظر إلى كلام المؤرّخين الذي أثبتنا: 

)١‏ - عاد: عاد بن عوص من عبدة القمر - رجل جبار: له ألف زوجة» وأربعة آللاف 
ولد رأى البطن العاشر من ولده (عاش ألقًا ومئتي سنة) - ابنه شديد عاش خحمسمئة 
وثمانين عامًا - أخوه شدّاد عاش تسعمئة سنة» وبنى إرم ذات العماد - أراد أن 
يضاهي قصور الجنّة -- شيّد بناءً عظيمًا وخارقًا (مدينة بُنِيَت بالنفائس. طوها اثنا 
عشر فرسحًا. فيها ثلاثمئة ألف قصر. ارتفاع البيوت والسور ثلاثمئة ذراع. خارج السور 
ثلائئة ألف قنطرة. استغرق بناء المدينة خمسمئة عام) - العاديّون بطول النخل - 
أجسادهم منيعة -- تفرخ ف رؤوسهم السباع - هم ثلاثة أوثان: صدا وتمُود والهباء - 
حُبست المياه عنهم -- قصدوا معاوية لنصرتحم -- رفضوا الإيمان بحود - أرسل الله 
إليهم ثلاث سحابات: بيضاء وحمراء وسوداء - اختاروا الأخيرة فكانت رمادًا - 
أبادتحم الريح. 

)١‏ - تمود: سكنوا الحجر حتى مدائن صالح - ملكهم الأول (عابر بن إرم) حكم مئتي 
سنة - ملكهم الثاثي (جندع بن عمرو) حكم مئتين وتسعين سنة (وعاش ثلاثمئة 
وسبعة وعشرين عامًا) - عتت ثمود في الأرض - دعاهم النوئن صالح إلى التوحيد - 
رفضوا وتحبروا - أخرج لهم ناقة من الجبل (ناقة الله) -- ولد بينهم مولود لعين -- خافوا 
وقتلوا أولادهم كلّهم - نجا المولود اللعين وعقر الناقة - عجزوا عن طلبه - انتقم الله 
منهم وأبادهم: خرجت من السماء كل صاعقة وصوت» فتمرّقت قلوهم. 
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لا يغيّر جدول التفاصيل هذا شيئًا مهما في القصة, لكنّه يدعم المعنى امحوريّ لها: عقاب القدرة 
المطلقة لمن يخالف مشيئتها. وسيلحق هذا العقاب بالكافر/ العاصي» مهما كان جبارًا. إن التفاصيل 
الثانوية» ومعظمهاء إن لم نقل كلّهاء خيالي» ليستء في الحقيقة» حقيقة دينيّة» بل هي تصوير رمزيّ - 
سرديٌ» يُضِرّب كمثالء أمميّته في عبرته» أي في دلالاته ومغزاه. من هناء فإِنّ حقل الدلالة الذي يجمع بين 
القصص/ الرموز المضروبة هنا واحد» والإحالات المعنويّة (الدينية/ الأخلاقية - جدلية خير/ شر) واحدة. 
4 - الإسقاطات السياسيّة على المدلول الديي/ الرمزي: 

أ - أسماء الله الحسنى: وردت في القرآن الكريم تسع وتسعون صفة لله» دعاها العلماء 
المسلمون "الأسماء الحسنى". وذلك بناءً على الآية الكرعة: لَوَللهِ الأسماءُ المسنى فَادْعوةٌ بماك.(2 وظاكل 
ادعوا الله أو ادْعوا البَحْمَنَ أي ما تدعوا فقَلَهُ الأَسَاءُ الحُشنى( وَظِهُوَ اله لا إِلَهَ إِلَا هُوَ لَهُ الأسماءٌ 
الحسنى".7) و"هُوَ الله البارُ المصّوْرُ لَهُ الأَساءُ اللمشنى. 4 (؟) على أنّ قراءة معاني هذه الأسماء بدقّة تظهر 
لنا تقسيمها تقسيمًا يقوم على الجدلية الثنائيّة التي طرحنا. وهوء كذلك» تقسيم يتبع الآية القائلة: مَإْوَكَبْنا 
عَلَيْهِمْ أن النّفْس بالنفْسِ والعَيْنَ بالعيْنٍ وَالأَنْف بِالأَنْفٍ وَاليينٌ بلي ن:7* وهذا الكلام استمرار للشريعة 
اليهودية الموسوسيّة التي تقول: "الكسر بالكسر والعين بالعين والسنّ بالسنّ كالعيب الذي يحدثه في الإنسان 
يحدث فيه"؛7) وكذلك: "وإنْ تأنّى ضرر تبيء نفسًا بنفس وعيئًا بعين وسنًا بسن ويدًا بيد ورجلا برجل 
وكيا بك وجراحةً بجراحة ورَضًا برَضّ."7") وقد سبق أن أشرنا إلى هذا في الفصل السابق. بناءً على ذلك» 
نجد أن القرآن الكريم قد نظّم مفهوم القوّة والسيطرة وفمًّا لمفهوم إِلن, دخل في جهاز الدولة الإسلامية 


١/٠١ /فارعألا-٠‎ 

١١١ -الإسراء/‎ ' 

-طه/ م 

”4 /رشحلا-٠‎ 

84 _المائدة/‎ ٠ 

: - لاويون» 5”/ ٠١‏ (ومصدرها الأساسئّ شريعة حمورابي). 


"4-58 /5٠٠١ خروجء‎ -* 
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مكنا أن شم إِذَّاِ "أسماء الله الحسنى" قسمينء وفمًّا للجدلية التي طرحناء وذلك على النحو 
الآي» أي جدلية القوة والانتقام والسطوة والتهديد والمعاقبة من جهة, والخير وامحبّة وما أشبه من جهة 
ثانية: 

ي -]- ١‏ - أسماء القوة (بما فيها من معاني السطوة والانتقام والعقاب والتهديد, إلخ.): 

١‏ - العزيز (بمعنى الغالب الذي لا يُغلّب): هَوْمَنْ كان يريد العرّة لله العرّة جميعًا؛07) 
وموَهُوَ العزيزٌ المتكيم»(" و ظذَلِكَ تَقْديرٌ العزيز العليم»4( وظإإِنَ الله هُوَ لقعي العزيرٌ .4 (4) 

؟ - الجبار (بمعنى مَن يُقسِر عبادّه على ما يريد» وبمعنى المنيع): #العزيز الجببار. #يل*) 

+ - المتكبّر (من معانيه القويّ الذي لا يضمحل سلطانه): «الجبّار المتَكَيّر سبحان الله 
عمّا يُشْركونَ 74" وَطلَهُ الكبْرِياءُ في السسَمَواتِ وَالأَرْض . 4(" 

4 - القّهّار (بمعنى مَنْ فاقّت سطوته سطوة المخلوقات كلّهاء وقاهر الجبابرة والعُتاة» ومُذْطُم 
ومنكبهم ومُهلكهم): وَبَرَزوا لله الواجد القَها .7 وما مِنْ إِلَهِ إِلّا الله الواجد القَهَار7»4") وذ أأزياب 
مُتَمَوقونَ خَيْرٌ مِنَ الله الواجد القَّهّار؟ 1“ وكذلك القاهر: وَهُوَ القاهِرٌ فَوْقَ عبادو.#(١١)‏ 

ه - القابض (بمعنى من يقبض الرزق عمّن يشاء): ظوَاللهُ يَمْبِض وي : َيه 


تنجعون .745" 


٠١ -فاطر/‎ ١ 
” 4 الحشر/‎ - ' 
955 الأنعام/‎  ' 

>" هود/‎ ٠ 
5 /رشحلا-٠‎ 
الآية نفسها‎  : 
الجاثية/ /ا1؟‎ ٠ 
4/ إبراهيم/‎ - * 

٠‏ -ص/ هه 
٠‏ د يوسف/ 9م 
٠‏ الأنعام/ ١‏ 


0 - البقرة/ هع * 


هه ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


5 - الخافض (بعنى من يخفض درجة الناس حين يشاء): #إإذا وَفَعَتِ الواقِعَةٌ ليس لِواقِعَتِها 
كاوْبَةٌ خافِضّة رافعة. 14" 


+ - اذل (معنى من يذل أعداءه وعصاته وبلعنهم): إإنَّ الَّذِينَ اتحَذوا العجل ينام 
عَضَتٌ من ريم وول في الحباة الدُّنْياي»( و إن الِّينَ يُحَادّونَ الله وَرَسولُ أُولئِكَ في الأَذلّين 7.4 وَطثُذِلٌ 
تاك َك إِنكَ على كل شيء قدير.14 

م - الحكم (بمعنى مَن لا مَرَدَ لأحكامه): يله الحكم وَإِلّيهِ ترجعون.0* و ماضرز حي 
يحْكُمْ الله وهو خيز الحاكمين. 0(4) 

4 - القويّ (بمعنى من كملت قدرته فما كان بعاجز عن فعل شيء): إن الله قَوييٌ 
عَزِيرٌ .7" وطؤوكات الله قويًا عزيرًا.7" وطالقُوةٌ لله جميعًا. 14*) 

٠‏ - المّتين (بمعنى من لا يناله ضعف أبدَاء فلا يثنيه شيء عمّا يريد): «إِنَّ الله هو 
الرراقٌ ذو القُوَةٍ المتيث. )0١(‏ 

١‏ - المحصي (بمعنى من يعرف أعمال الموجودات جميعها ويحصي أعمالحا ليوم 
الحساب): وأخصى كلك شَرْءٍ عَدَدَاكه(١'2‏ وظأحضاة الله وَنَسَؤْةهء7") ولإمال هذا الكتاب لا يُعْادِرُ 


' - الواقعة/ ١‏ 
 '‏ الأعراف/ ١١7‏ 
> _المجادلة/ ٠.‏ 
؛ -آل عمران/ 55 
٠‏ - القصص/ 8// 
5 -يونس/ ٠١9‏ 
٠‏ _الحديد/ ه؟ 


الأحزاب/ هه" 
٠‏ -البقرة/ ١١5‏ 
- الذاريات/ ١ه‏ 


1 -الجن/‎ ٠١ 
> انجادلة/‎ ٠ 


0 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 
1# 4 
000 


لا أخصاهاك7 وضكُك شيء أَحْصِيْناةُ في إمام مُبينك( و "كك شَيْءٍ أَحْصيناه 


عم 
6 
0 
0 
3 
00 
ص 
5 
م 
0 
كن 
20 
1 


الذي ببِي ويكِيت و (4) 000 ل الي 00 أَمْوَانً ا 
يييكغ 74 و ماهو يخي وبي وَإِليْه ترجعون7.4") 

٠1‏ - القادر والمقتدر (بمعنى مَن يقدر على كلّ شيء): إن على رَجْعِهِ لقادر#(*) 
ولوإنًا على ذَّهابٍ به لقادرون7.4 و"طفَمَدِرْنا فُبِعم القادرون204 و«ابلى قادِرِينَ على أَنْ نُسوي 
ه74١2‏ و«إني مَفْعَدٍ صِدْقٍِ عِنْدَ مليك مُفقَيِر4. 057 وطإقإنا عليه مُفْقدرون .7" وجكات الله 
كل حي انر 0 

١5‏ - الاي (بمعنى مالك الأشياء يتصرّف بما بمشيئته): وقد ورد في القرآن الكريم الو 
ولول 00 


49 -الكهف/‎ ٠ 
ان‎ 

١9 -النباً/‎ ' 

' - البقرة/ ١ه ٠‏ 
#عرق/ 

*/. البقرة/‎  : 
يونس/ *ه‎ - ' 
/ الطارق/‎  * 
١/ المؤمنون/‎ - ' 
٠ المرسلات/‎ - ٠ 
6 القيامة/‎ 

“" - القمر/ هه 

6” الزخرف/‎  " 
45 الكهف/‎ ٠ 
64 الكهف/‎ - 1١١ /اه؟ - الأنعام/ ١ه - الرعد/‎ 3٠١17 البقرة/‎  * 
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5 - المنتقم (بمعنى مَن يعاقب على إتيان المكروه): نا مِنَ المجرمين مُنْتَقَِمونه07) 
وهإوالله عَزيرٌ ذو انتقام.!") وهإفإنا منهم مُنْتَقِمونك2! وَْإْقَانْتَمَمْنا مِنَ الذين أجرموا. "0*) 

٠‏ - مالك الملك (بمعنى التامٌ المقدرة يفعل ما يشاء بملكه): «قُل أَللهُمَ مالك الملّكِ 
تُؤتى الملّكَ من تشاء وَتَنْرَعٌ الملّكَ ممْن تشاء. #(0) 

-المانع (بمعنى من يمنع فضله عمّن استحقّ المنع): وهو اسم لم يرد لفظه هكذا في 
القرآن الكريم» بل ورد معناه في الآية: «ِلوَمَا مَنَعَهُمْ أَنْ تُفْبَلَ مِنْهُمْ تَمَقَاهُمْ | ل كقزو الله وَبِرَسُولِه . 0(4) 

9 - الضارٌ (بمعنى أنه يضدّ من يشاء): طإقَأَحَذّْناهم بالبأساء والضّراء9.4) وهإوإذا 
مَسَكُمْ الصّدُ في البَخْرٍ ضّلَّ مَن تذعون إِلَا إِيَاهب." وَطإإِنْ يرِدْنَ اليكخمّن بِصَرٌ لا تعْني عبتي شَفاعَتهُمْ 
شيمًا.7) و«زما هُمْ بضارين به مِنْ أحَدٍ إلا بإِذْنِ الله. "١14‏ 

٠‏ - المهيمن (بمعنى من يراقب كلّ شيء ويحفظ ويشهد على أفعال خلقه): «الْهَيْمِن 
العزيز الججتار. )1١74‏ 


٠١ /ةدجسلا-٠‎ 

' -آل عمران/ 4 

4١ الزخرف/‎ ٠ 

؛ - الروم/ 7غ 

١5 آل عمران/‎ ٠ 
التوبة/ 4ه‎ - ١ 


٠‏ الأنعام/ 7ع 


>17 الإسراء/‎  * 

” /سي-٠‎ 
٠١١ -البقرة/‎ ٠ 
١م -الحشر/‎ ٠ 
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4 -1أ- ب - أسماء الخير (بما فيها من محبة ورفق وعطاء وحفظ إلخ...): 


١‏ - الرحمن والرحيم (وهما بمعنى كثرة الرحمة ودفع الشر وإيصال الخير): 95 قُلْ هُوَ البَحْمَنُ 


من به وَعَلَيْهِ توكلَاك.7) وهؤكان الله غَفورًا رَحيما»(" و متيل مِن البحمَن التحيم 7.4" و لوط 
َه وَاحِدٌ لا إِلَه إلا هو اليَخْمن الرّحي غ04 و مواد رَبَكُمْ التخمن مَابعُونٍ وَأَطِيغُوا أري 204 إلم... 

؟ - المؤمن (بمعنى من يصدّق الكلام المقول عنه وخالق الطمأنينة في قلوب عباده): 
«والمؤمن المَهَئمِن0/.4) 

* - الخالق (الذي يخلق الأشياء والموجودات قدرته): موَحَلَقَ كل شَيْءٍ فُقَدَرُ 
تفْدِيراك7" وطاهل من خَالقٍ عَيْرُ لله يَزنفك724" وطقلٍ الله حَالِقُ كل سَئْء .014 

5 - البارئ (بمعنى من يخلق الأشياء خالية من عدم التناسب): لإقتوبوا إلى بارئكع. جو(١٠)‏ 

ه - المصوّر (مَن صوّر الأشياء والناس ورتّبها على تنوّعها فأبدع صورها كما شاء): ولد 
حَلَفَْاكُمْ م صَورنَاك ١١4‏ وموَصورَكُم فَأَحْسَن صُورَك4. 0١١‏ وهو الله الْحَلُِ الْبَارِئُ الْمُصَوَرك.057) 


59 -الملك/‎ ٠ 
لاساو ا‎ 
” فصلت/‎ - ' 
١518 البقرة/‎  ؛‎ 
8. /هط-٠‎ 

:-الحشر/ + 
' - الفرقان/ ١‏ 
٠‏ -قاطر/ م 
٠‏ الرعد/ ١١‏ 
٠‏ - البقرة/ ١٠4‏ 
٠‏ _الأعراف/ ١١‏ 
٠‏ التغاين/ م 
* _الحشر/ 4 ؟ 
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5 - 7 - الغمّار والغفور (وهو من صفح عن الذنوب وغفر لمرتكبيها): لَلوَإِنّ لَعَمَارٌ 
لِمَنْ تاب وَآَمَنَ وَحَمِلَ صَالًا م متَدَى 7#" وٍااسْتَخْفِرُوا رَبَكُمْ إِنّهُ كان عَفَارَاك7") وطإإنّ الله غَفُورٌ 
رَحيم 704" ومن ربّنا أُغفور شكور . ه(4) 

م - الوشاب (أي العظيم العطاءء مبالغةً في الومب): لوَهَبْ لَنَا مِنْ لَدُنْكَ يَحْمَهَ إذ 
نْتَ الْوَهَّاب 0.4" وطإأم عِنْدَهُمْ حَرَائِنُ رَحْمَةِ رَبَّكَ الْعَِيز الْوَمّابِ 4 (0) 

ح الررّاق (بمعنى خالق الأرزاق وموصلها إلى الخلق ومسيّبها): «إإِنَّ الله هو الررّاقٌ ذو 
الفوَوه 7" وا الله مو مِنَ الرَازقين8/.4) 

٠‏ - الفتّاح (وهو الحاكم بين خلائقه حكم حقّ): ؤَإقُل يجْمَعْ بَيْتنَا رَبُنَا م يَفْتَحْ بَيْئَنَا 
باحق وَهُوَ الْمََاحُ الْعلِي.!") و«إربَا امْتَخ بَْئَنَا وََْنَ فَوْمِئَا بلحي وأَنْت حير الْمَاتِِينَب 7#" 

017 العليم (من كان علمه شاملا فلا يخفى عليه شيء): إن الله عَلِيمٌ خبيرك.‎ - ١ 

من تفي عليه .شي 
وطن رلك هُوَ َلاق لْعَليه؟:. 7 


ا 


-طه/ ؟م/ 

٠١ -نوح/‎ ' 

١7 البقرة/‎ - ٠ 
» ؛ -فاطر/ غ4‎ 

/ آل عمران/‎ ٠ 
1 -ص/‎ 0 

ه١ الذاريات/‎ - ٠ 
الحج/ااره‎ + 

٠ سبأ/‎ - ' 

/9 الأعراف/‎ ٠ 
-لقمان/ غ»‎ ٠ 

-الحجر/ "/ 
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١‏ - الباسط (من يبسط الرزق على من شاء): لإوَلَوْ بَسَط الله الرَْقَ لعِيَادِِ لَبَعَا في 
الأَرْضٍ وَلْكِنْ يُنَزْلُ ِقَدَرٍمَا يَشَائِكه(2 وطالله الي يتسله الزياغ قُبيرئ سُحَابًا فيَبْسْطَة في الكَمَاءِ كيف 
يَسَاءْ وَيعَلُهُ ساك (0") 

١‏ - الرافع (من يرفع درجات من شاء): #إورفع بعضهم درجات 724 ولؤيرفع الله 
الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجاتٍ9.4) 

١ 5‏ - المهِرٌ (وهو من يُعرٌ أولياءه ويغفر لهم): لَأوَلَه الْعَةُ وِرَسْولِهِ وَلِْمُؤْمِيِينَ4.(*) 

ه١‏ - العدل (وهو العادل الذي لا يفعل إلا ما يليق به): «إإنَّ الله يَأمَْكُمْ أَنْ تُؤَدُوا 
الأَمَائََتٍ إِلَ أَمْلِهَا وَإِدَا حَكمْمُمْ بَْنَ النَّسِ أَنْ تَحْكُمُوا بِالْعَذلك. 0) 

- اللطيف (وهو من لطفت أفعاله ومن يدرك المصالح فيوصلها إلى مستحقّيها برفق): 
#الله لَطيٌ 74 و وان الله طيفث خبير 7 وهلا تذركة الْأَبْصَارُ وَهُوَ يُذْرِكُ 

- الحليم (وهو من لا ينتقم بعجلة» فإن انتقم كان عفوا. وكذلك من لا يستفرّه طغيان): 
إإِنَّهُ كان حليمًا غفوراك» 7" وطوَعُوَ العزيرٌ المفوري (01) 


ع 


لأَبصَارَ وَهُوَ اللْطِيفُ 


70 الشورى/‎ - ١ 

' - الروم/ /ع 
* - البقرة/ 5 ٠‏ 
٠‏ انجادلة/ ١١‏ 
٠‏ المنافقون/ / 
التساء/ ,ره 
٠‏ - الشورى/ ١9‏ 
«-الحج/ > 


١٠١ /ماعنألا-٠‎ 


55 -الإسراء/‎ ٠ 
0 الملك/‎ - 1 
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- الشّكور (وهو من يُنيب عباده ويقبل طاعتهم): للاعْمَلُوا آل دَاوُودَ شكرا وَقَلِيلٌ 
مِنْ عِبَادِي اوري 07 إن لله غَفُورٌ شّكور»» 7" و إن ريّنا لَعَفورٌ شّكور 2#( و«ؤواللة شَكور 
علية) .0 

9 - الحفيظ (وهو حافظ المخلوقات في السماء والأرض): إن نَحْنْ تََلّنَا الذّكر وَإِنَّ لَه 
َافِظُونَ4»!* وان رَقِ عَلَى كُلّ شَيْءٍ حَفِيظ4. وإورثك عَلَى كل شَئْءٍِ حَفيظ 0.4 

)8( الحقيت (وهو المتكمّل بأرزاق خلقه): مَإْوَكَانَ الله عَلَى كُلّ سَيْءٍ مُقِيئَاك.‎ - ٠ 

١‏ - الحسيب (وهو الذي يعطي الكفاءة): لإوكفى باليه حسيبًاكه.7) وؤإنَ اله كَانَ 

5 - الكريم (وهو من لا يرد على المتوسّلين» والكامل الإحسان» وغافر السيّات 
والذنوب): يا أَيّهَا الْإنْسَانُ مَا عَبَكَ برَبَكَ الْكَرِع 4(" ومإقَإِنَ ري عد كرم .007 


' ا سباً/ ١١‏ 
' - الشورى/ ٠‏ 
* -فاطر/ ٠4‏ 
 '‏ التغاين/ ١0‏ 
٠-الحجر/‏ 8 
: -هود/ لاه 
٠-سباً/ "١‏ 
٠‏ النساء/ ره 
٠‏ الأحزاب/ وم 
٠‏ النساء/ 85 
١‏ - الانفطار/ > 


4٠ -التمل/‎ " 


51 


و 
0 
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1 - الرقيب (وهو من يراقب كل شيء من أحوال خلقه ويعلم ما في كل شيء): إن 


الله كان عَلَيكُمْ رَقِياكه»7 وطاكلمًا توفَتتي كنت أَنْت الرقبب عَلَبِهغْ70" ومكَان الله عَلَى كُلّ شَيْءٍ 
رقِيبَاك .(2) 


4 - المُجيب (وهو من يجيب دعوات السائلين فلا يُخْيّبٍ آمالهم): «إإِنَّ رَي قَرِيبٌ 


جيب ب 4) و لأَجِيث دَعْوَةَ الداع إِذَا دَعَانِك (*) 


ه؟ - الواسع (الكامل الأفضال والنوال والمقدرة فلا يبخل): «إواللة واسِعٌ عَليم4؛(© 


وطوسع رَنِ كُلٌ شَيْءٍ عِلْمَاكء!"! وطإويخمي وَسِعث كُلّ شئو4 .00 


5؟ - الحكيم (من لا يخطئ تقديره» الكامل الحكمة والعلم وإحسان العمل): إن الله 


/١؟‏ - الودود (أي المجب العبادٌ الطائعين» الملُحسن إليهم): إن زَثُِ رَحِيمٌ ودود ه7١1‏ 


وَهوَهُوَ العَفورٌ الدود..7١١)‏ 


١ 


1 


كه 


0 


النساء/ ١‏ 
المائدة/ ١١17‏ 
الأحزاب/ ١/ه‏ 

5١ هود/‎ 
١/85 لبقرة/)‎ 
١ 417 لبقرة/‎ 

لأنعام/ /٠١‏ 
لأعراف/ ١١‏ 
لتوبة/ ./7 
آل عمران/ ؟” 


0 - هود/ لن 
: - البروج/ ١‏ 
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١8‏ - الباعث (باعث الأنبياء والرسل إلى البشر» وباعث الأجساد يوم الحساب» ومصقّى 
السرائر والأعمال): «ولمَدْ بَعنَْا ي كُلَ أَمَةِ رَسُولا أَنِ أعْبدُوا الله وَاجَْبُوا الصَّاغُوت7.4) وطلاتُ بَعَمَْاهُمْ 
لَِعْلَمَ أن الحرْبيْنِ أخصّى لِمَا لَبِنُوا أَمَداوك. (") 

9 - الوكيل (من أوكل أمر البشر واعتمدوا على إحسانه): «إوكفى بالله وكيلاكه.0) 
وموَقَالوا حَسْبْنَا الله وَنِعْمَ الوكين !*) ويوَهْوَ عَلَى كل شَئْءٍ وكيك (*ا 

"٠‏ - الول (من يتولى أمور الخلق وينصرهم): الله وَِيُ الّذِينَ آمنواك.(0) 

”١‏ - المحبي (وهو من يُحبي الأجسام بخلق الأرواح فيها): راجع الآيات في اسم "المميت" 

"١‏ - المَيُوم (وهو من يقوم بتدبير أمور خلقه تدبيرا تانًا): الله لا إِلّهَ إلا هُوَ الي 
القَيُوم .1" ويوَعتٍ الؤجوةُ للحي المَيُوم .40 

عم - الصّمّد (وهو المقصود في كك حاجة دائمًا وأبدًا): #الله ١‏ الصّمَديك.(0) 

5" - اليرّ (وهو فاعل البرّ والخير والإحسان على عباده): إِنَّهُ هُوَ الْبدُ الَحِيغ0(.4) 


٠‏ - النحل/ م 

١١ الكهف/‎  ' 
/١ -النساء/‎ * 

١7 آل عمران/‎ - ٠ 
٠١١ لأنعام/‎ 5 

: - البقرة/ 1ه ١‏ 

٠” البقرة/ هه‎ - ' 
١١١ /هط_٠‎ 

” الإخلاص/‎ ٠ 
*/. الطور/‎ ٠ 
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هم - التؤاب (وهو قابل التوبة والعافي عن السيّمات): 8َإِنَكَ أَنْت التَّوَابُ التحيوك(0) 
ومِؤْوأنَ اله هُوَ التَّوَاب التَحِيم. 44(") 

5 - العَقُوَ (وهو من يعفو عن الذنوب ويمحرها): إن الله َعَفُوٌّ عَفُورَ 72" و لكان 
الله عَفُوًا عَفُورك. !4 

0“ - الرؤوف (وهو الكثير الرأفة): ظوَالَهُ روف بالْعبَادِيه7 وظوَإِنَ اله بَكُمْ لَرَووفٌ 
رَحِية 04 وإرتنا إِنّكَ رَوُوفُ بِالْعَِادٍ 4.(") 

- المقسط (وهو العادل في أحكامه): وَأفْسِطُوا إن الله 3 الْمفُسِطِيتك.() 

5" - المغني (وهو الذي يُغني من يشاء على سواه): لوَوَجَدَكٌ عَائِلًا تَأغتى)#» 7" و مإوأنه 
هو أت وأفى. "١١‏ 

0ح النافع (وهو الذي ينفع من يشاء ويغدق عليه أنعامه, وهو الخالق النفع): كَل 
ل يَنْمَدْفُء عاك لَك َآَد ستاك (01) 

١؛‏ - الحادي (وهو الذي يهدي القلوب إلى الحق): «إوَِنَّ لله ماد الَِّينَ آَمَنُوا إلى صِرَاطٍ 


١١ -البقرة/‎ ١ 
٠١ 4 التوبة/‎ - ' 
>. -الحج/‎ 
99 النساء/‎ ٠ 
١17 البقرة/‎ - ٠ 
9 :-الحديد/‎ 
٠١ /رشحلا-'٠‎ 
8 الحجرات/‎  * 
/ الضحى/‎ - ٠ 
4/7 النجم/‎ - ٠ 
-غافر/ 5م‎ ١ 


٠“‏ -الحج/ 4ه 


٠‏ -الأنعام/ 4م 
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١‏ - الرشيد (مرشد الخلق إلى مصالحهم ولا سَهِوَ في تدبيره): مإوَلْقَدُ آَتَيْنَا إِبْرَاهِيمَ رُشْدَهُ 
مِنْ قَبْلك.7") 

ه ح ب -المدلول السلطوي لحذه الأسماء: هذه الأسماء التى أوردنا مندرجة في جدولين» تعبّر عن 
الجدولين المذكورين» ولكثها ترتبط» من حيث مثاليّتها ومدلوها المثاليٌ» بمبد! الخير المطلق» على اعتبار أنه 
مثال في ذاته» والأسماء الباقية هي الآتية: الله(" القدوسء السلام» السميع؛ البصيرء الخبير» العَلَء الكبير» 
ذو الجلال (الجليل)؛ الشهيد, الحقّ» الحميد, المبديء المعيد» الحرم» الواجد, الماجدء الواحدء المقدّم, المؤخّرء 
الأوّلء الآخرء الظاهرء الباطنء المتعاللي» ذو الجلال والإكرام الجامع» الغْْم» النور» البديع» الباقي» الوارث» 
الفبيو 0 

تمهدف هذه الصفات - الأمماء إلى دعم ذات المطلق ف إطار من التحذير: : مَن يخالفه يقض يُقَضَّ عليه. 
وف الواقع» إن العبّر الدينيّة التي تمثّلت في الأمم أو القبائل البائدة وسواها ليست إلا بشارة تحذيريّة» كما 
ذكرناء هدفها ضرب كل خارج على السلطة وحُجَابِهِ إياهاء بتشريع ديؤت» أقل ما يقال فيه إِنّهِ إرادة المطلق/ 
الله . ونحن نجد 2 مصطلحات امحابمة والخضوع ألفاظًا كثيرة» تنعكس فيها هذه الجدليّة: عدو طغى» 
فرعون (بما في هذه الكلمة من معان الجور والتمرّد والبّغي)» خطأء إثم» إلخ...47) وتكمن قيمة هذه الجدليّة 

"تقوية الاتحاد التحالفين (الأمة). "(0) 

لقد بذل الخلفاء المسلمون جهدهم ليربطوا تلك المعطيات بتنفيذ سياسيع - سلطويٌ» على اعتبار 
أن الخليفة هو ظاإة الله على الأرض (خليفة النبى محمّدء وبذلك فإنٌ مهمّة صيانة الدين ونشر الدعوة موكلّة 
إليه من بعد النبى)» وعلى اعتبار أنه لا تجوز معارضته ومخالفته. وهنا اختلفت التنظيرات بين الفرق 


الأنبياء/ ١ه‏ 
' - لفظة الله (أو "اسم" الله) محور الأسماء كلّهاء وهي أكثرها ورودًا في الآيات. 
 '‏ راجع الصفات المذكورة ومعانيها في: حسنين محمد مخلوف, أسماء الله الحسنى ف مواضع متفرقة. 
٠‏ قارن: محمد أركون» مقال: مدخل لدراسة الروابط بين الإسلام والسياسة» ص ١54‏ 
٠‏ - الموضع نفسه. وقد ذكر أن هذا التحالف كان لإخضاع مكّة؛ ولكنّهء بنظرناء صالح لإخضاع كل متمرّد مطلقّاء وفي كل عصر. 
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الإسلامية» فالخوارج دعوا إلى محاربة الإمام الجائر (الحاكم) بالسيفء7) بعكس السنّة, على سبيل المثال» 
قا ما ب انق ع كن علو اك بر كرفا 6 يل ان ع اي ل ل 0 م اعم ا 
وهذا تطبيق للآية: هيا أَيّهَا الْذِينَ آمَنُوا أَطِيعُوا الله وَأَطِيعُوا الرَسُولَ وَأُولي الْأمْر 7.4" وكان النظام القائم 
هو نظام الشورى» لكنٌ معاوية غيّره» فكسر بذلك سنّة السلف لحدف سياسيت» عندما أورث ابنه يزيد 
الخلافة.() ومنذ ذاك الوقت أصبحت الخلافة ورائيّة» واستمرّت كذلك مع العباسيين» و"اتخذت الدين 
مطيّة" تمكنت به من دعم سياستها.() ثمة تغيير جوهريء إِذَاء في طبيعة ممارسة السلطة» أشرنا إليه في 
الفصول السابقة من هذه الدراسة. ولا بد لنا» لكى نرى عمق التغيير الذي طرأ على الممارسة السلطوية» 
من أن نعود إلى خطبة أبي بكر الصدّيق التي تعتبر دستورًا لممارسات الخليفة المسلم؛ يقول: "'أمّا بعد أيّها 
الناس» فإِنُ قد وليت عليكم ولست بخيركم» فإِنُ أحسنثُ فأعينون» وإن أسأت فقوّمون؛ الصدق أما 
والكذب خيانة» والضعيف فيكم قويٌ عندي حتى أريح عليه حقّّه إن شاء الله والقويّ فيكم ضعيف 
عندي حتى آخذ الحقّ منه إن شاء الله. لا يدع قوم الجهاد في سبيل الله إِلّا ضركم الذلّء لا تشيع الفاحشة 
في قوم قط إِلّا عمّهم الله بالبلاء. أطيعون ما أطعث الله ورسوله» فإن عصيت الله ورسوله فلا طاعة لي 

3 00 
بناءً على هذه الخطبة ترتبط طاعة الخليفة بعدم عصيانه الله ورسوله» أي بتنفيذه الشرعية» وإحقاقه 
الحقّ. ولكن, من جهة أخرىء نقع هنا على مفهوم المشاركة في الحكم ("وإِنْ أسأت فقوّموي'). وقد 
تلااشت هذه المشاركة تمامًا مع الأمويين» م مع العباسيين. لقد حاول العباسيون أن يستهدوا من الدين ما 


عجز الواقع عن إمدادهم به وتحوّل نمط الحكم من ثيوقراطي - دبمقراطي (بمفهوم معيّن) إلى أوتوقراطي, 


6 


١١9 محمد عمارة» الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلامية» ص‎  ' 
-النساء/ 9ه‎ ٠ 
517 صبحي الصالح, النظم الإسلامية»‎ - ' 
١7١ - 1١59 المرجع نفسهء ص‎ - ' 
ابن هشام؛ السيرة النبوية» 5/ 57. وقارن:‎ ٠ 
55 صبحي الصالح؛ النظم الإسلامية. ص‎ - 
١.7 /« الطبري» تاريخ الأمم والملوك,‎ - 
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وراح الخليفة يُسقط على نفسه مبادئ الدين» بل جاءت في ألقاب بعضهم نماذج لبعض أسماء الله الحسنى: 
كالرشيد» والقاهر» والمقتدر, والمعزٌ وغيرها... 

يؤدّي هذا الإسقاط إلى دمج الجدلية الدينية المذكورة في جدليّة سياسية تدعم السلطة» وتحافظ 
على مصالحها. فالسلطة هي مصدر القانون» وبالتاليي مصدر التنظيم؛ في حين أن المعارضة هي نقيض 
ذلك؛ أي أتّما الفوضى. وبالتالي» فإنّ كلّ ما يخالف الفكر والحقّ السلطويين فوضىء ونقيض لطبيعة النظام 
المفترضة. والمعنى الذي رأينا في دلالة الرمزين اللذين درسنا يمكن تطبيقه تمامًا ههنا؛ بل يمكننا أن نصل إلى 
النتيجة نفسها إذا اعتبرنا الأحداث السياسيّة الي حدثت في خلال العصور الإسلامية موضوع الدراسة 
نا يمكن استقراؤه واستخراج أبعاده الدلاليّة. عندئذٍ نستبدل الأركان الدلالية ليتحمّق المعنى: 


الس 


النبي 


ف حارث سس و لطللفة. نه الشون 


(السلطة المطلقة) (الوساطة) (الجهل أو ما يحتاج إلى تنظيم) 


1-1 .وسستس٠سسست‏ ارين لصون 0 


مخطط ؟ 


لا يكاد هذا المخطط يختلف عن السابق (مخطط )١‏ إِلَا في أركانه الدلالية» بَدَ أن نواته المعنوية 
واحدة: رفع الفوضى عن العالم» وتنفيذ مشيئة المطلق. لقد استطاعت قاعدة السلطة العربيّة الإسلامية أن 
فيد من المعطيات الدينيّة لتنقذ توجّهاتما السياسيّة» وكانت هذه المعطيات التي ساعد على نوها ظَزف 
سياسيئ خاصّ في مرحلة ظهورهاء صالحة لهذا. بالإضافة إلى ذلك» تحافظ أسماء الحسنى "على توجّه مماثل» 
في المستوى الدلاليّ» أفادت منه السلطة العليا المركزيّة. فالأسماء» بشكل عاءٌ» تحيل إلى مفهوم الخير» وبالتاللي 
إلى مفهوم النظام والصلاح. أمَا تلك التي تدلّ على القوّة فلغرض فرض النظام. وللسلطة السياسية الحقٌّ 
في المثيل بما. إِنّ القصّة - الرمز تمثيل لجدولة القوّة في معاني الأسماء. وسنحاول في ما يأتي أن نوضّح ذلك. 
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ه - بَلَوَرَة الأسْلَبَة الإسْقاطِيّة: من غير الممكن أن يتعامل شعب في تطوّره العقلي الأول مع أمور مجرّدة 
معناها بعيد عن ا محسوس. لذلك جاءت الرموز - الصور في أشكال قصصء لتحيل امجرّد إلى مرئيّ 
ومتخَيّل. من جهة أخرىء» سياسيّة» يسقط معن المْجرّد على معاني السلطة. فالصورة» بطبيعتها قالب 
للاحتواء» والمتلقّي يستطيع بسرعة أن يتآلف معهاء إن كانت مقرّبة من أشيائه ومحيطه. 

بناءً على ذلكء فالرمز القرآني المشار إليه آنمًا (أي رمز الأمّتين البائدتين) يتمَؤْضّع في هذا الإطار» 
ويشكّل صورة مجرّد» يمكن إسقاطهاء في مجالها البعيد» على الحقل السياسي.(') ثمة في الموضوع المطروح 
نمط معرقٌ مزدوج الإسقاط: وَعْظِ/ ديؤم» وسياسيئ/ استقرائين؛ وبالتالي فإنٌ مجالاته هي الله والبشرء 
والحاكم والشعب. ويمكن أن يضاف إليه مجالان آخران هما النيئ والناس» يصبّان تلقائيًا في البنية الدلالية 
ال 

من جهة أخرىء فإنّ الطبيعة الأسلوبيّة الرئيسة للنصّ موضوع الدراسة هي الوعظ. فالوعظ يشكل 
مبدأ الغائيّة في هذا النصّ ككلة. إِنّ الوحدات الدلالية المركزيّة فيه وحدات لموضوع الوعظء منقولّة إلى 
الناس بخطاب خاص, يتّخذ نبرة معيّنة» وقاموسًا محصور الدلالة بالثنائيّة الجدلية التي عرضنا. ولكنّ هذه 
الثنائيّة» من جهة أخرى» تتّسع لتشمل كلّ شيء. ويظهر القالب التجريدي للمعنى في سلسلة من التجليات 
المرموزة: صالح/ هود» ثمود/ عادء حق/ ضلال» خير/ شرّء وتحمل هذه الرموز بذرة المعنى» ومحور النصّ 
الدلاليّ: التمرّد/ الطاعة؛ النظام/ الفوضى» السئة/ الكفر. وليست عاد وتمود مجرّد قبيلتين عربيّتين» بل 
تحسيد للمجرّد الذي يتحوّل من تحريد فوق - تاريخيّ» إلى وعي معيّن في التاريخ» ولكنّه يستطيع أن يتخذ 
صورًا أخرى من غير أن تبطل دلاليّته: فرعون» طسم, الثوار» الكفرة» إلم... 

ونظام المثُل» بحدّ ذاته» تحويل وعظِي» ينطلق من المجرّد إلى المجسّد» ويمكن إسقاطه على الصور 
كلهاء فيجوز تأويله. وليست القضيّة ههنا قضيّة تفاصيل» بل قضيّة معنى رئيس. ومع ذلكء فإنّ تحويل 
امْجرّد إلى مجسّد يحَتّم تقنيّة بالغة الدقة» لأنه تحويل يمكن أن تتعدّد مستوياته الدلالية داخل الإطار الزمكايّ 


' - لا بد لنا من التذكير هنا بأنّ صادق جلال العظم (ولد عام ١9784‏ م) ذكر أن في القرآن قصصًا وردت بشكل "أساطير"؛ وقد 
ضرب مثالا على ذلك قصّة خلق آدم وسجود الملائكة له إلا إبليس. (صادق جلال العظم» نقد الفكر الديني, ص ه* - 5 
ولهذه القصة المْمَثّل عليها نفسها مغزى رمزيّ مرتبط بدلالة الخضوع/ التمرّد والمؤمن/ الكافر التي عرضنا. 
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والتاريخين. لذلك لا يمكن أن يخلو هذا النظام المتَلِنَ من إسقاط سياسيت» لأنه في نحاية المطاف,. بحيل 
إليه؛ فعاد وثمود مثل فرعون الطاغوت الذي لم يكن عادلًا مع شعبه, كما نفهم من آيات القرآن الكريم. 
> - خاتهة وخلاصة: إن مسألة الطاعة والعصيان هي المحور الأساسين لحركة القصّتين؛ فَأَنْ تُطيع كلا من 
النبيّين يعني» في الوقت نفسه. أن نطيع الله. يدور النصّ حول هذه المسألة» ويكاد ينحصر فيها. والسئّة 
أو الشريعة هي تنظيم فعل الطاعة والتسليم. 

من جهة أخرى. فإِنْ "أسماء الله الحسنى" نفسها تعكس طبيعة النصّ - المكل. فالله خَيّره ولكنه 
يعاقب من يخالف. وهكذا الحاكم المسلم؛ لأنّه ينقُذ الإرادة العليا. فمعانى السطوة المجردة تحد بما تجسيدًا 
في أسماء: القويّ» والقهّارء والمنتقم» وسواها. وكذلك معان الودّ والخير: المقيت» والمجيب, والودود, 
وسواها. ويجحب أن نجد المثل العليا لحذه الأسماء الخيّرة والترهيبيّة في الخليفة نفسهء أو في الحاكم الذي 
يستطيع أن يحقّق ما حقّقه الله في القرآن الكريم» فيدمّر العاصي» ويدعو إلى الطاعة والنظام» وينقّذ كلام 
الله. وهو يستفيد من التشريع القابل للتأويل» لكي يدعم سياسته ومواقفه. 

هكذا نجد أن الأسْلَبَة الإسقاطيّة التي في امكل يمكن أن تتحوّل إلى أسلبّة سياسيّة للمعنى؛ وأنَّ 
معنى الرموز القرآنية الدينيّة مطّاط» متعدّد المدلولات» وليس أحاديٌ المعنى. وهذا المعنى لا يقتصر على 
مكان واحد» وزمان واحد» بل هو قابل للانبعاث في كلّ مكان وزمان. 
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الفصل الثالث: 
المعرفة والسلطة في الكتابة العربية القديمة 
(قراءة في "كليلة ودمنة") 


١‏ - مقدمة: ذكرنا في آخر دراستنا للسلطة في العصر العباسئ أن شكليّة ظهور المعرفة تخضع للمنحى 
السلطويّ السائد» وهذا القسم من الدراسة هو عبارة عن نموذج تطبيقئ» يُخضع نصّين من نصوص "كليلة 
ودمنة" لتتبّع قراءة داخليّة» تكشف لنا عن طريقة تشكل المعرفة في ظلّ الموانع السلطويّة العديدة. ونحن إِنا 
اغفرنا هذا الكتاب لسيورة: 

١‏ - الأول هو أن ابن المقمّع اعثّبر من الزنادقة والشعوبيين»(1) وأعدم, على الأرجح, بهذه 
التهمة.() فهوء مبدئئاء من الخلايا المعادية للسلطة. 


١‏ - والثاني أن كتاب "كليلة ودمنة" ذو أصل فهلوي/" أخذ عن السنسكريتية» وبالتالي 
مرتبط بحركة الشعوبية الفارسيّة» وأدخل على الأدب العريّ طريقةً جديدة من التعبير لم تكن شائعة.4) 


' - يقول شوقي ضيف: "واشتهر ابن المقفع بأثه كان زنديقًاء وإنّهِ إِنا اتخذ الإسلامٌ قناعًا لزندقته ومانويّته." (شوقي ضيفء الفن 
ومذاهبه في النثر العربي, القاهرة: دار المعارف؛ طلم ص )١١5‏ وكذلك راجع الكلام على زندقته في: 

- شوقي ضيفء العصر العباسي الأول. ص 9.ه - ١٠١ه‏ 

- أحمد أمين» ضحى الإسلام, 5١ /١‏ وما بعدها 

ويقول المسعودي في معرض كلامه على الخليفة المهديّ: "وأمعن في قتل الملحدين,؛ والمداهنين في الدين لظهورهم في أيَامه 
وإعلانحم باعتقاداتحم في خلافته لِما انتشر من كتب ماني وابن ديصان ومرقيون مما نقله عبد الله بن المققُع وغيره» وترجمت من الفارسيّة 
والفهلويّة إلى العربية." (المسعودي» مروج الذهب, 4/ 2578 )١١5‏ 
' - راجع هذا في المراجع السابقة المشار إليها. 
' - شوقي ضيفء الفن ومذاهبه في النثر العربي» ص .١79- ١7‏ وقد عُثِر على بعض أصول هذا الكتاب الأجنبيّة. وراجع ما قيل 
في "كليلة ودمنة" في: أمين عبد المجيد بدوي» القصة في الأدب الفارسي, ص "١١٠‏ وما بعدها 
٠‏ - صحيح أن الثقافة العربية» قبل ابن المقمّع» عرفت شيئًا من القصص المرويّ على ألسنة الحيوانات» لكنّه لم يعرف تفصيلًا لما وعظة 
على ألسنة البهائم أنفسها. راجع: أحمد أمين» ضحى الإسلام, 507١ /١‏ -587. وقد خلّف هذا الكتاب أثرّه في الأدب العريّ 
فحذا حذوه بعضهم شعرًا أو نثرًا. راجع: 

- أمين عبد المجيد بدوي» القصة في الأدب الفارسي, ص 19" - .0م 
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ولأنَ هذا القسم عبارة عن تحليل داخلئَ لنظام تشَكُل المعرفة في ظلَ السلطة» فلن نحتاج إلى 
الاعتماد على المراجع والمصادر كثيرا. فالقراءة هنا تقوم على النصّ نفسه» وترصد تركيبه الداخلئ حيث 
تتشكل المعرفة. 
في كتاب "كليلة ودمنة" لعبد الله بن المقع صورة واضحة عن علاقة تكوّن المعرفة بالسلطة. وسوف 
نتناول نصّين من هذا الكتاب: "باب الأسد والثور"؛(١‏ ومثل "الستّور والجرذ"7") في النصّ الأول سنحاول 
إبراز منهجيّة تشكّل المعرفة» وعلاقة هذه المعرفة بالسلطة القائمة. وفي النصٌ الثاي» سنحاول الإجابة عن 
سؤالين: 
اول ما مدى انطباق مجتمع الحكاية الحيواني على المجتمع الإنسان؟ 
؟ - والثاتي: ما هو المغزى؟ وما معنى رموز الحيوانات؟ 
ونحن بهذا نرانا نستوفي الدراسة» على اعتبار أثّناء في هذا الفصلء نتناول المثّل بشكل عامٌ كحالة 
من خالات ركيب المعرفة#توق القضل اللاحق تسلط الأضواء: عن تشتكل الزمرق النضك:وطبيعة الابحاه 
الدلالي الذي يعتمد. 
كما أثْناء بمعالجتنا تكوّنَ المعرفة في النصّ الأول» ثبرز تركيب المعايير في ظلت الممارسات السلطوية» 
داخل نص يُعتئّر من صلب الإبداع الأديّ في التراث العري» لأنّه كان فاتحة لنوع جديد من التعبير لم تعرفه 
العرب من قبل. وانطلاقًا من هذاء نتبيّن كيف أن المعرفة تستلهم تكؤّتماء في ظلَ السلطة السائدة» من 
هيمنتها على المستويات الثلاثة: الديئت؛ والقِيّمِئْ» والسياسيئ. وفي النصٌ الثاني» نركز على نسيج التفاعل 
الرمزيٌ الذي يصدر عنه شكل معيّن من المعرفة» يعالحم موضوعات الإنسان» انطلاقًا من مفاهيم سائدة 
اعتمد عليها علم الكلام (السبب والنتيجة والعلّة...)» مُبرِزين بذلك حركة المضمون الداخليّ لفكرة هي 
جزء من المعرفة العامّة في الكتاب. 


' ابن المقفع» كليلة ودمنة» بيروت: الشركة العالمية للكتاب» ,.١979‏ ص 58 - ١١‏ 


' -المصدر نفسه. ص ١/6 - ١1/9‏ 
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؟ - التشكل المعرف والتَمَظهّر السلطويّ في "باب الأسد والغور: ما يعنينا في هذه الدراسة هو استخراج 
النسق المعرقٌ من النص» وإيضاح فشكل السلطة فيه. ونحن نبحث في هذين الأمرين لأنّ موضوع الكتاب 
ككل ذو هدف تعليمئ» يرتبط مباشرة بالسلطة القائمة. فلغة الرموز والإشارات هي نتيجة الخنوف من 
امجاهرة بالرأي للسلطة» ما قد يؤدّي إلى موت صاحب الرأي» وهو العارفء أو ما أسمّيه بالمعرفة - الذات. 
من هنا سوف نحصر الموضوع في منهجيّة المعرفة» وتأثير السلطة فيهاء وعلاقتها بتجلّي المعرفة - السلطة 
بمستوياتما التي تظهر في هذا الكتاب. 

١‏ -أ- التكوّن المعرق: لا بدّ لناء قبل كلّ شيء؛ من أن نشير إلى أن قراءة القصّة المطروحة على 
بساط البحث (كما هي الحال في كك أبواب هذا الكتاب) تتم على مستويين: 

١‏ - المستوى الأوّل: وهو القراءة الخارجيّة» وما يتجلّى فيها من حبكة وأسلوب تعبيري» 
ودراسة كلّ ما يتعلّق بعناصر القصّة الموجّهة إلى العامّة» فالهدف الحقيقئ يختبئ وراء كك هذا. 

١‏ ح المستوى الثاني: وهو القراءة الداخليّة» وتتجلّى فيها كك الأهداف التي أرادها ابن 
المقمّع من وضعه الكتاب. وفي هذا المستوى تتجلّى لنا القوانين العامّة التي يحاول الكاتب أن يطرحها على 
بساط البحثء والتكوّن المعرقّ المندرج في إطار منهجيّة خاصّة» كانت فريدة من نوعها في ذلك العصر. 

من هناء سوف نتوقّف في بحثنا عند المستوى الثاني» لأنّه يقعّد العمليّة الفكريّة في قانون خاصٌ» 
تظهر فيه الأهداف الرئيسة» فلا تكتفي بظاهر القول» بل تنفذ إلى باطنه» مخترقة النصّ من أوله إلى آخره 
غير متوقفة عند السطح؛ مستخرجة من النصّ إشعاعاته المعرفيّة الداخليّة» نافذة إلى المحور الأساسيّ الذي 
تنطلق منه التفرعات» وتتشابك حوله الإشارات. 

وتناقض هذه الطريقة المتّبعة طريقة القراءة الخارجية (أو الوصفية)» لأنْ النص لم يتكوّن تكوُّنً من 
مستوّى واحدء» بل تكوّنه ثنائيم: من ظاهر وباطن. وسبب هذا هو العلاقة القائمة بين السلطة والمعرفة - 


الذات التي تمنع التركيب المباشر. وتعكس هذه الطريقة المزدوجة العلاقة السببيّة بابحور السلطوي» بطريقة 
مبطنة وغير مباشرة» ما سوف نفسّره ف موضعه. 

؟ -]- ١‏ - الحدف من هذا الباب: الهدف الرئيس من هذا الباب خصوصاء ومن 
الكتاب عموماء تعليمئ» ينزع إلى إبراز نقاط ثلاث» هي أهداف العلم الأفلاطون الأولى: الخير» والمعرفة» 
والجمال. بتعبير آخرء هو هدف قِيمِنَ - مثالي» يطرح نقاطاء ويحاول أن يوجّه الذوات إلى المثال من 
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خلال تقعيده. فالعامل المُسىء يظهر ننا دائمًا على أنه مسىء» يستوجب العقاب: دمنة يُقتّل في النهاية 
00 ضّ "0 لَه لقي أودى عياة رع : تقول كليلة: إذائك يا دمنة جامع للخبٌ والحذيقة والفجور. .. 
وإيٍّ أخشى عليك ثمرة عملك, معَ أننك لست بناج من العقوبة. "(0) 
وهذا الكتاب» عمومّاء مصدر غىّ بالنسبة إلى الحكيم (وهو الأساس)» في حين أنه مصدر لهو 
بالنسبة إلى سواه. فمنفعته محصورة في غايته التعليميّة» أي في قراءته الداخلية التي» من خلالهاء نستنتج 
العبرٌ ومعنى الأمثال» على صعيد الواقع والممارسة العملية. 
ويستوجب الحدف التعليمئّ موقمًا خاصًا من صاحب هذا الحدفء فابن المقمُع وقف موقمًا معيّمًا 
في كتابه, فجعل حوره يقوم على معايير 00 الاتحاه ا معرقٌ» ونُعَيّن قانون السلطةع من خلال برمجة 
المعرفة. يتجلّى تََظهُرُ الموقف والقوانين في الكتاب على مستويين: 
١‏ - المستوى الأوّل: تحديد قوانين المعرفة من خلال مستوى شكلي معيّن» يتجلى بطريقة 
مبرجة غبر الفصول» ومنها "باب الأسد والثور". 
؟ - المستوى الثافي: تحديد قوانين السلطة التي تكوّن معرفة معيّنة ترتبط ارتباطًا مباشرًا 
بإحدى المراحل التاريخيّة التى يحيا فيها المْحدّد. وتؤثّر السلطة في حركيّة هذه المرحلة التاريخيّة واتجاهاتما. 
من هناء تتّضح لنا ثنائيّة الهدف, أو مستواه المزدوج» فهو ليس مسطّحًا. ولا بدّ لنا من فهم هذه 
النقطة لكي نعالح ما يليها من نقاط», لأنّْ الشكل الازدواج سيرافق كل التحاليل المعروفة في مستوى 
تشكل المعرفة. 
؟-]- ١0ب‏ تَشَكا المعرفة: 
أولًا: منهجيّة تشكل المعرفة: يخضع تشكل المعرفة في "باب الأسد والثور" 
لثنائيّة تَظْهُّرء لما علاقة ترابطيّة وبنيويّة ذات طبقتين متواليتين. إلا أنَّ التجربة التى تتشكل بما المعرفة تشكل 
حركةً واحدة» تتداخل فيها طبقتان» تَثّل كلك واحدة منها مستوى: 


' -المصدر نفسهء ص ١١١‏ 
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١‏ - المستوى الأوّل: وهو الأساس المتبع في العرض والتفصيل» ويتضمّن منهجيّة مزدوجة» 
حيث تتشكّل المعرفة بوساطة الأمثال التي تشرح الأفكار. فالأمثال قوالب صغيرة» وأشكال معيّنة ومحدّدة» 
تشرح الأفكار الخالصة التي تفتقر إلى شكل. والحكاية التي ترد كعبرة تشرح المضمون الجرّد. 
مما عرضناء ينضح لنا أن المعرفة الخالصة هي حال المعرفة الأولى في هذا الباب: 
- أراد دمنة أن يُظهر للجميع أن الملك قرّبه منه لمعرفته ١(‏ -- هذه هي الفكرة الجوهريّة.) 
- ثم أخرج الفكرة بكلامه: قالحا وأضاف إليها أن الملك ينظر إلى الرجل بما عنده من قِيّم 
١(‏ - هذه هي الفكرة في هيئة الظهور» وهي حال تتمّم الأولى.) 
- مم ضرب الأمثلة على ذلك ( - هذا هو المثال الذي يشرح الفكرة ويشكّلها).() 
بتعبير آخرء يشكل العنصر القصصيّ عنصر التقبّل في الفكرة المجرّدة» ويتنّجه نحو مَلءٍ المضمون. 
ثانيًا: الأسْلبّة النطقيّة: لنحاول أن نرَكر أكثر: إِنْ العلاقة الثنائيّة بين محاور 
القصّة في هذا الباب» على صعيد التشكّل المعرق» هي الثنائيّة القائمة بين الفكرة والمثل. إلا أتما ثنائيّة 
أفقيّة» لأتما تتجّه في خط واحد تفسيريٌ» من الفكرة إلى المثل: 
فكرة (عنصر تحريدي) مثل (عنصر بحسيدي) 
؟ - المستوى الثاني: هكذا تتجلّى لنا الطبقة الثانية وهي أهم من منهجية التشكل المعرقٌ: 
كما العلاقة القائمة بين التجريد والصورة» نحصرها بالجدول الآني: 


- الفكرة (التجريد) 
التجريد ‏ ه الصورة ه القصة 
- المثل (الصورة) 


١ الجدول:‎ 


' -المصدر نفسه. ص 75 - /ال 
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فالتكامل الحاصل في الأقصوصة هو الانصهار التامّ بين التجريد والصورة؛ بمعنى آخرء هو حلول 
التجريد في صورة. ذلك لأنّ التجريدء لكي يستحيل إلى شكل معرقّ مقبول» يجب أن يتأطر في "شكل" 
ماء وهو ما دعوناه "الصورة". فالتكامل حتميّ بين طرفين متناقضين هماء إن مُصِلاء خاويان» لأنّ التجريد 
ا حض نفي» والشكل الفارغ من المضمون إيجاب» بالنسبة إلى التجريد. فالفكرة تعطي الامتلاء للشكل» 
وهو بالمقابل يشكلها ويجسدهاء فينفي نفيها. من هنا: فالمدّل مقابل موضوعي أيضًا للفكرة» وعنصر من 
عناصر تشكيل المعرفة في هذا الباب» وهو يدخل في التركيب الداخلي لهذا التشكيل في "كليلة ودمنة", 
ومنه في هذا الباب, لأنّه يحدّد برمزيّته القراءة الداخليّة لهذا النصّء وإن احتجنا إلى أكثر من ذلك تضمّن 
المّل مثلًا آخر يشرحه ويوكٌد على تشكيله. 
كذلك تتّضح مسلكيّة التشكل المعرقّ بالوعظ والعِبّر» فهما الهدف التعليمن في هذا الباب: "قال 
دبشليم الملك لبيدبا الفيلسوف» وهو رأس البراهمة: اضرب مثلًا لمتحابّين يقطع بينهما الكذوب المحتال» 
حتى يحملهما على العداوة والبغضاء. 2١7"‏ يصير أمامنا الجدول الآني: 
- الغاية > الوعظ 
- الطريقة > الرمز 
- الشكل - الظاهر والباطن (القصة ذات الظاهر والباطن) 
وللشكل علاقة مباشرة بالمقل لأنّه "شكل" الفكرة. 
ثالئًا: قراءة العلامات:() الأمر الذي عرضنا هو أَسْلَبَة المعرفة» كما تظهر 
في هذا النصّ. غيرٌ أنَّ هذا الأمر يتعرّض خصوصًا للأسلوب النطق (من خلال الكلام). ثمة مستوى 
آخرء هو "قراءة العلامات". ويظهر هذا المستوى على صعيد الصورة الحركيّة» لا النطق» أي أنْ اللفظ 
منعدم فيها. والعلامات تحدّد مسلكيّة الأسد والثور؛ فإذا انطبق الكلام على العلامات كان صحيحًاء كما 


بل 


يظهر لنا في قول ابن المققّع: "ثم إن الأسد نظر إلى الثور» فرأى الدلالات التي ذكرها دمنة» فلم يشكٌ أنه 
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جاء لقتاله. "7 من هنا فإِنّ العلامات مرجع وِححَكٌ أخير لاختبار الصدق والكذب: "وكره دمنة قوله وعلم 
أنّ الأسد إذا لم ير من الثور العلامات التي ذكرها له امه وأساء الظنٌ به."(") 

1-١‏ - » - أساليب تكوّن المعرفة وأنواعها: لا تظهر المعرفة بصورة واحدة في 
هذا النصّ» بل في عدّة صور؛ وما مستويان: الأوّل سلين» والثاني إِيجاٌ» محورهما الإفادة. فالسلبي ما أفاد 
الآخرين وحسبء والإيجاي ما أفاد الآخرين والذات في آن. ومستويا المعرفة هما: 

١‏ - المستوى الأوّل: المعرفة الناقصة» وهي السلبية. 
١‏ - المستوى الثاني: المعرفة التامّة» وهي الإيجابية. 
وهكذا نفهم أن قيمة المعرفة قيمة حيويّة!") تنقذ حياة صاحبها. 
من خلال هذين المستويين» يمكننا إصدار حكم على أنواع المعرفة. فطريقة تشكلها تعود إلى مدى 
منفعيّتهاء لأنَّ غاية المعرفة منفعيّة. 
إِنَّ تكوّن المعرفة يكون عبر خيط دقيق من المشاهد» تتشكل وتصبٌ في قالب واحدء هو العلم 
الذي يتبرمج وفمًا للمعايبر السلطوية (اجتماعية» سياسية» دينيّة) التي تحدد مسلكيته. ولا يكون هذا 
التشكل إلا إذا استطاعت المعرفة أن تقدّم عنصرًا حيويًا بالنسبة إلى السلطة» يرفدها بالحياة؛ كاسن 
وجودّها ويضمن استمرارها (فدمنة لا قيمة له إِلّا بقدر ما يفيد الأسدء ويحيل إليه كسلطة عليا في المجتمع). 
١‏ - وأوّل أنواع المعرفة هو الحيلة. يقول ابن المقفُع في مستهك الكتاب: "ولم تزل العلماء 
في كك ملّةء وأهل كل لسانء يلتمسون أن يعقل عنهم ما بنوا لذلك» بصنوف من الحيل..."49) ذلك لأَنّ 
المعرفة - الحيلة تحافظ على حياة المعرفة - الذات. 
وتتماشى الحيلة مع شَكَليّة الأسْلبّة النطقيّة» لأتما تصل إلى هدفها بالمداورة. فالخدعة لا يصبّح بماء 
لكنّنا نفهمها عندما تنطلي. فهي تأخذ معنى داخلياء يُداور من خلال المظهر الخارجي. نفهم الهدف, غير 
أن الشخصيّة المخدوعة لا تفهمه إِلّا بعد أن تنطلي عليها الخدعة (مثال على هذا ما حدث للأسد عندما 


* - راجع» مثلًا: "مثل الناسك واللص" (المصدر نفسهء ص ١‏ - 85)» و"مثل الأرنب والأسد" (المصدر نفسهء ص 88 - 85) 
١‏ - المصدر نفسه» ص ٠١‏ 
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خُدِع وقتل الثور» وما حل بالعلجوم بعد خداعه ابن عرس لأكل الحيّة» وغير ذلك كثير.) فالحيلة» وإ 
ارتدّت على صاحبها في النهاية» تفعل فعلهاء لأتما توصل إلى المراد (ابن عرس يأكل الحيّة» وإن أكل بعد 
ذلك العلجوم,» والأسد يقتل الثور» وإن قتل بعد ذلك دمنة). 

هذا النوع المعرق» أعني المعرفة -- الحيلة» هو أساس النسق المعرقّ في النصّ الذي نعالج. فالتقرّب 
من السلطة (المتمثّلة بالأسد) حتمئ لإظهار المعرفة» ويعني هذا أن إظهار الأفكار يكون من خلال اندراج 
الجيلة في المسلكية المعرفيّة» واتحادها كما لتصير ذانَ واحدة» فتصير عندئدٍ المعرفة - الحيلة وجهًا مُشَكلا من 
وجوه المعرفة - الأساس. 

؟ - المعرفة التجريبيّة: وهي المعرفة التي تتشكل بالتعلّم من التجارب السابقة. يقول :دمئة: 

نّ أمورًا ثلاثة» العاقل جدير بالنظر فيهاء والاحتيال لها يجهده: منها النظر في ما مضى من الضرّ والنفع» 
أن يحترس من الضدٌ الذي أصابه في ما سلف لتلا يعود إلى ذلك الضة ..."217 هذه المعرفة اختياريّة - 
اكتسابيّة» تقي الذات العودةً إلى النقيض (هو اللا - معرفة)» ولكنهاء كما يظهر من قول دمنة» طرف 
من أطراف المعرفة - الحيلة. 

م - المعرفة الاستقرائيّة: هي المعرفة التي تتحوّل إلى استقراء» من خلال السياق الحدّثيَ 
العامٌّ» وفي مرحلة زمنيّة معيّنة» تلتقط أطرافه» ويعاد تشكيلها بطريقة أكثر قابليّة للفهم. يقول دمنة: "فإذا 
هو (أي الأسد) عرف ما عنديء وبانَّ له حسْنٌ رأبي وجودةٌ فكريء الْتَمَسَ إكرامي وقرّيني إليه. "7" فدمنة 
لا يبوح بفضيلته للأسد» بل يجعل هذا يستقرئها من سياق الأفعال التي يقوم بما. وهذا النوع من المعرفة 
هو طرف آخر للمعرفة - الحيلة. 

4 - المعرفة المرتدّة: قد تأ المعرفة عكسيّة المفعول» فترتدٌ على صاحبها وتدمّره» قاضيةً 
بذلك على هدفها نفسه؛ عندئدٍ تكون فعلا سلبيًًا لا إيجابّاء وتسمّى "المعرفة المرتدّة" (كما في "مثل الخنبٌ 


0 نأ 


-المصدر نفسهء» ص 75 
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والمغقل»(١"‏ وفي "التاجر وصاحبه".7" وي "مصير دمنة7"). يختلف هذا النوع من المعرفة عن النوعين 
الكتخرين. #اللعرفة التحوفة بوالمدرفة الاشتركة غيلدن فى غاية المظاتخ إل ذاقما الأساستة المعرفة» يعن 
المرور بأشياء الخارج» وبعد تحسّد تحربتهما في الكسل والقالب. أُمّا المعرفة المرتدّة فلا تحيل إلى ذاتماء بل 
تدمرهاء لأا تفقد منفعيّتهاء وتحيل إلى نقيضها. من هذا المنظور» يمكنا اعتبار هذا النوع من المعرفة خارجًا 
عن إطار التعليميّة التي يتَّصف بما هذا الباب» والكتاب بشكل عام. 

ه - المعرفة - السلطة: وهى المعرفة في أعلى مراحلها وتحلياتماء لأتما عندئذٍ تستحيل إلى 
قوّة» وبالتالى إلى سلطة, تتحرّك انطلاقًا من السلطة الحكميّة» وهى السلطة الأرضيّة المتمثّلة بالأسد. من 
هناء المعرفة - الحيلة» هى» في الجوهر» المعرفة - السلطة؛ لأتما تحمل بذورها. وهى تستحيل إلى معرفة - 
سلطة لأتما تصير وسيلة حيويّة للبقاء» كحيلة السرطان في قتال العلجوم ©) 

؟ أ- 4 - نتائج غياب المعرفة: يؤدّي غياب المعرفة إلى الخلل في المعايير 
التنظيميّة» لأَنّ البرمجة تتعطل» ويصير الاندفاع من غير هدف. وهذا ما يسمّى ب"الفساد". ويحصر دمنة 
مظاهر الفساد الناتحة عن غياب المعرفة في ست نقاط: "الحرمان» والفتنة» وال حوى» والفظاظة؛ والزمان» 
والخرق". ويفسّرها قائلا: "فأمًا الحرمان فأن يحرم من صالحي الأعوان... وأن يكون من حوله فاسدًا.. 
وأن يحرم هو من أهل النصّيحة والصلاح؛ من عنايته والتفاته إليهم. وأما الفتنة فهي في تارب رعيّته.. 
وأمّا الحوى فالإغرام بالنساء» والحديثء واللهو» والشراب» والصيد... وأمّا الفظاظة فهي إفراط الشِدّة.. 
وأمّا الزمان فهو ما يصيب الناس من السنين من الموّتان» وتّقص الثمرات» والغزوات» وأشباه ذلك. وأمّا 
الخرق فإعمال الشدّة 2 موضع اللين» واللين 2 موضع الشدّة "(0) 


ينضح لنا من عرض دمنة أن الفساد على مستويين: 


' -المصدر نفسه.ء ص ١.9 -- 1١١/8‏ 

' المصدر نفسهء» ص ١١5--1١١١‏ 

” - المصدر نفسهء ص ١١7‏ (تحاية الباب). وقارن كذلك توسيعًا لسبب موته. وبحنًا عن الأدلّة التي تدين دمنة "باب الفحص عن أمر 
دمنة" (المصدر نفسه.ء ص )١88-- 1١1١‏ 

؛ ‏ المصدر نفسهء ص 1/ 
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١‏ ح الفساد المباشر: وهو يأقِ من الخليفة» أي من السلطة الأرضيّة المباشرة. 
؟ - الفساد المفارق: يأقِ ما هو خارج السلطة وفوقهاء أي من السلطة العلياء وسنأتي 
على ذكره تحت اسم "السلطة المطلقة". 
؟ ح ب - التمظهر السلطويٌ: لا يمكن أن نفصل قضيّة التكوّن المعرقٌ عن الأصول السلطويّة 
في هذا النصّ خصوصاء وعن الكتاب عمومّاء لأنّ محور البرمجة وإخراج المعرفة هو السلطة» وما تتيح من 
إمكانيّة بقاء لِما يَتَمَفْصّل حولها من معارف - ذوات. فالبنية العلائقيّة بين السلطة والمعرفة تحدّد النظام 
العام من خلال شكل ظهور هذه المعرفة» وسبب هذا الشكل. لهذا السببء لا بد لنا من طرح قضيّة 
السلطة ومستوياتما لكي نفهم الرابط بينهماء وبين الشكل المعرقّ الذي طرحنا وأنساقه. 
؟ حاب - ١‏ - أنواع السلطة الظاهرة في النصٌ: تتجلّى لنا أربعة أنواع من 
السلطة في "باب الأسد والثور", لها أربعة مستويات: 
- المستوى الأوّل: السلطة المطلقة: وتظهر في النصّ تحت اسم "القدر".(2 هذه هي 
السلطة المفارقة ذات العمق الديني المحض. إكا قيمة مجرّدة» تسيطر على كل العوامل السلطوية الأخرى, 
َِدَ أكما لا تظهر. وهذه السلطة تفعل وفقّ تَظهر خاصء من خلال الأحداث التي يُحَكم بما الأشخاص. 
رافق النض”:: "قال شترية:"وماذا النايق حدك؟ قال :دفنة: حدت من كدر وهو كاقل ."117 وكذ لك ورد خلى 
لسان شتربة: "وإن لم يكن هذا ولا ذاك» فهو من مواقع القضاء الذي لا يُرفع. والقدر هو الذي يسلب 
الأسد قزنة وشلقة ول الي "0 
لايمكن لهذه السلطة أن تُرَدٌ لأكما إرادة مفارقة» ومصدر جميع القيم السلطوية الأرضيّة. فهي قيمة 
مجرّدة رئيسة» تتحدّد من خلال القيم» وترتبط بما كل الظواهر التي يفشل المرء في تفسيرها. 
- المستوى الثاني: السلطة القِيَمِيّة: وهي سلطة القيم ال تشكل منهجًا مسلكياء ينظّم 
أعمال الإنسان في حياته. وهذه السلطة القيميّة هي أيضًا مجرّدة» لا بد لها من أن تتحوّل إلى بتحسيد 
والمارسة دورابيا قي نا قاد الأقها لوستم تعونا: 
٠‏ -المصدر نفسهء ص 2355 59 


' - المصدر نفسهء» ص 55 
* - المصدر نفسه» ص 9ه 


ضف أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


تتحوّل هذه السلطة إلى سلطة اجتماعيّة (بما يتضمّن الاجتماع من سياسة وغيرها) بحريديّة» تحتاج 
هى الأخرى إلى أخرى توَكد وجودها واستمراريّتهاء وتحيل إليهاء وهذه السلطة الأخرى هى الخليفة (السلطة 


- المستوى الثالث: السلطة الحكميّة: وهي متمثّلة بالخليفة - أعلى سلطة إسلامية في 
الأرض» يستمدٌ وجوده من السلطتين المطلقة والقيميّة» وينقُذ ما يفرضان عليه. إِنّه رأس المجتمع الأرضئ» 
وا محور المنظّم للانطلاقات المعرفيّة. 

- المستوى الرابع: السلطة المعرفيّة: وهي المعرفة في أعلى مراحلهاء عندما تتحوّل إلى قَوّة 
وقيم» وبذا إلى سلطة. وتحتاج إلى التقرّب من السلطة الحكميّة» لكي تتمكّن من التحرّك والظهور. إما 
تتكوّن من المعارف - الذوات التي تتجمّع حول السلطة الحكميّة, لترفدها بما يُتيح لما تنميط بقائهاء ويُبعد 
عنها الخلل والفساد (وقد جاء تحديدههما). نلاحظ أن هذه المستويات الأربعة للسلطة تقسم قسمين 

١‏ - السلطة المجرّدة: وهي الأولى والثانية. 

؟ - السلطة المجسّدة: وهي الثالثة والرابعة. 

ونسبة السلطة المجئدة تساوي نسبة السلطة المجسّدة: 


السلطة المطلقة السلطة الحكميّة 
(السلطة المجردةع»  -‏ ب ل | (السلطة المجسشدة) 
السلطة القيّميّة السلطة المعرفيّة 
الجدول ؟. أ 


والتساوي أفقي وعموديّ: 
السلطة المجددة > السلطة المجسّدة (من حيث النسبة إلى ما تحتها). 
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١ 1 السلطة المطلقة > السلطة القيميّة (مجردان)‎ - ١ 
0 ؟ - السلطة #0 السلطة المعرفية (مجسّدان)‎ 
الحدول ؟. ب‎ 


فالاثنتان الأوليان هما السلطتان المفارقتان» والثانيتان هما السلطتان الدنيوان. وتواجد السلطتين 
الدنيوين أمر حيوي بالنسبة إلى السلطتين المفارقتين» لأتهما تؤكٌدان عليهماء وتعيىان معياريتهما بالطاقة. 

والأسد يمثّل السلطة الحكمية» في حين أنْ القدر يمثّل السلطة المطلقة» كما رأيناء ودمنة يمثّل السلطة 
المعرفية» في حين أن القيم تمثّل السلطة القيميّة. هكذا تصير النسبة: 


١ح‏ القدر - الأسد الأسد السلطة العليا (تحسيد) ١‏ 
ته سه الل سسسششة ةك 


؟ - القيم - دمنة دمنة السلطة الدنيا (بتحسيد) ؟ 
الجدول ”. أ 
وكذلك 
القدر السلطة العليا (بحريد) ١‏ 
القيم السلطة الدنيا (تحسيد) ١‏ 
الجدول ”*. ب 


فالنسبة إِذَا واحدة» وعلاقة المجرد بالمجرد والمجسّد بالمجسّد واحدة. وبنيتها العلائقية المتبادلة واحدة: 
7١‏ - ١"؟‏ (الجداول: ؟.أء و؟. بء وس. أء و”“. ب). من هناء فإِنّ هذه البنية العلائقية بينهما 
ليست متناقضة بل متكاملة. 

من خلال ما عرضناء نستطيع أن نفهم كيف تتحدّد المعياريّة التي يُفئرَضٍ على السلطة الحكميّة 
أن تسلك بموجبها. وهكذا لا يعود البحثء انطلامًا من نظريّة القيم» بين سلطة شرعية وأخرى غير شرعية 
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بل بين "سلطة جيّدة" و"سلطة سيىمة".07) وسوف نقف في بحثنا على السلطة الحكميّة, خضوصاء لأتما 
ميعدة )ولاه :ولا ها" خيل إل التيلظة للطلقة والنتلظة القيمكة كاقا:ولكغا ارس آقها له معينة» تعكن رذود 
فعلها على الرعية» أو على ذوات معيّنة على علاقة مباشرة بما ثالنًا. 
؟ اب - ١‏ - صيانة السلطة الحكميّة وفسادها/ خطورة انقلابما: لا بنّ من قاعدة 
أساسيّة ننطلق منها لبحث مناحي الاختلال والفسادء ولتقويم معايبر الصيانة. وهذه القاعدة» انطلاقًا ما 
يُستنتج» هي كون السلطة الحكميّة صالحة» والشعب صا مًا. إِنّ التجاوب يحدّد أركان الصلاحء ويؤسّس 
أرضًا صالحة للممارسات العمليّة البثاءة. فالتجاوب بين السلطة الصالحة والرعيّة الصالحة يكون تماشيًا مع 
القيم السائدة» حفاظًا على السلطة القيميّة» وإحالةً إليها. 
إلذ أن الشلطة الشكمتة توشهنها وتوثر فيها السلطة المعرفية: فإن كانت :هذه السلطة الأخيرة فاسلدة 
دمّرت عنصر الخير» ومنعت السلطة الحكميّة من أن تنشره» وتحافظ عليه» فهي توجّهها. يضح لنا من 
قول شتربة: "ولو أنّ الأسد لم يكن في نفسه لي إِلّا الخير والرحمة لغيّرته كثرة الأقاويل» فإِكما إذا كثرت لم 


يل 


تكفٌ دون أن تُذهِب الرقّة والرأفة."7") كذلك يقول: "إِنَّ البحر بأمواجه والسلطان بأصحابه."(2) 

انطلاقًا من هذاء نستنتج أن المستوى الأوّل من الفساد هو أن تكون أداة التوجيه فاسدة» والسلطة 
الحكميّة فاضلة؛ والمستوى الثاني نستنتجه نحن من سياق النصّء وهو أن تكون السلطة الحكمية فاسدة 
وما حولها صالحاء فهي إذ ذاك تدمّره تدميرا. 

من هناء فوسيلة المحافظة على السلطة الحكميّة وصيانتها هو أن تجمع حوها السلطات المعرفيّة 
مله لم ل دنكيو قاطت وامشتسية وناك نانسا قنعة لجنا رباك لو لفل فاه بقي الر عه وما توك 
شتربة: "وإنما الملك وزينته أن تكون جنوده ووزراؤه ذوي صلاح؛ فيسدّدون أحوال الناس وينظرون في 
اهدي 3 


١‏ - ب- 3 - خرق السلطة وطريقة الخرق: يظهر خرق السلطة على مستويين: 


' - قارن: فرسنوا زبال» تكوّن الكتاب العربي» ص 5/7 
' - ابن المقفع» كليلة ودمنة» ص ١٠١7‏ 
0 - المصدر نفسهء ص ١١1‏ 


؛ - الموضع نفسه 


ترق أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


)١( خرق العدالة: وقد تم بإعدام بريءء وهو الثور‎ - ١ 

2-6 خرق الطاعة والإخلااص: وقل ظهر في كذب دمنة على السلطةع وهذا خرق للقيم 
التي تعمل من أجلها السلطة الحكميّة. 

يستوجب هذا الخرق ردّة فعل من السلطة الحكميّة, لأتما عندئذٍ تشعر بالخطا. وهوء عَوْدٌّ بنا أيضًا 
إلى قضيّة علاقة المعرفة بالسلطة, لأنّ سوء إرشادها أدّى بما إلى الوقوع في الفسادء وهذا العنصر ما سمّاه 
دمنة "الفظاظة" (قتل البريء). والعنصر الثاني (كذب دمنة) هو ما سمّاه الحرمان» ولكن بشكل يتعلّق 
فيا شر بتصرّف دمنة مع السلطة الحكميّة. 

؟ حاب - ع - علاقة السلطة بالمعرفة: تخترق هذه العلاقةٌ النصّ من أوّله إلى آخره. 
وهى متلازمة, لا يمكن أن تُفصلء» [لأسنات الذأية: 

١‏ - تعنى نصوص ' كليلة ودمنة"» عموماء بإقامة نظام 2 الممارسة السلطوية» يتيح لما 
مَأّسة علاقات التبعيّة بوساطة المعرفة - الذات» وتحاول أن تعيّن أسس الحكم المثالي.7") 

١‏ - عند الكتّاب (وهم مُقَعّدو المعرفة وثمنهجو تشكيلها)» محور المسألة هو السلطة 
السياسيّة» لا المسائل الشرعيّة.(") وإن تحدّثوا عن المنحى الحقوقي فهم يتطرقون إلى هذا الموضوع لتبيان 
حقوقيّة السلطة السياسيّة وتسويغ ممارساهها. 

م - البنية العلائقيّة الرئيسة في هذا النصٌ بنية علائقيّة فالأفطاية لاعت 
السلطة والمقرّب منها: دمنة في أوّل الأمر ثم الثور. إِنَّ محور العلاقة بين المعرفة وظهورها هو السلطة» فهي 
تحدّد وجهتهاء وإمكانية تحلّيها. 

4 - يحاول ابن المقمُع أن يومد على أن السلطة تقود إلى عناصر المعرفة ومحاورها. 

ه - أهمية المشورة بالنسبة إلى السلطة الحكميّة» كما رأينا؛ فإن كانت هذه المشورة سيئة 
نحالارت بالشلظة هن تعادة تكو وهنا بيطي بالأشن المعرة رونا ناا 


)١١7 ورد في النص: "فانتهى كليلة من كلامه إلى هذا المكان» وقد فرغ الأسد من الثور."(المصدر نفسهء ص‎ - ١ 
>57 قارن: فرنسوا زبال» تكوّن الكتاب العربي, ص‎ - ' 
قارن: الموضع نفسه‎ - " 
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* - خاتمة وخلاصة: من هذه النقاط الخمس نرى أَهميّة عرضناء ولا سيّما أن الغاية التعليميّة هي الحدف 
الأول من الكتابء وبالتالي نفهم سبب موت دمنة؛ ذلك لأنّ حيلته من نوع الحيل المرتدّة» لأتما خرق 
للسلطة. فالقيم المعروضة» سلطة بحدٌ ذاتماء ولذا فإنّ خرقها (عندما يكذب دمنة ويؤذي شخصًا صالًا) 
خرق لهذه السلطة. فالسلطة القيميّة تتمحور في السلطة الحكمية. وابن المقفّع يعتمد على خلفية سلطويّة 
قيميّة» هي التي عليها نتكلّم» وهي هدف القصة. من هناء ففي موت دمنة تََظَهُرٌ سلطويّ ذو وجهين: 
وجه ظاهر هو الخليفة» ووجه باطن هو الغاية التوجيهيّة المرتكزة على الأسس القيمية السياسيّة - 
الاجتماعية. 
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يضف أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الرابع: 
السنور والجرذ/ رمر الحكاية - المثل 


١‏ - مقدمة: بعد أن قمنا بدراسة مظاهر السلطة وأثرها في تشكيل المعرفة من خلال "باب الأسد والثور", 
سندرس طريقة الحركة في نص آخر من "كليلة ودمنة"» هو "السئور والجرذ". وكنا عرضناء في الفصل 
السابق؛ إلى طريقة إظهار المعرفة بشكل مقنّع» خوف امجاهرة بالرأي للسلطة, وتَعَمّد الحيلة.7١)‏ على أُنّنا 
هنا سندرس كيف يتركب رمز الحكاية - المثل الذي يهدف إلى تنشيط السلطة وتقومهاء وكيف تتحدّد 
بنية هذه النصّوصء وتحيل إلى المجتمع البشري» فارزةً فيه لونًا معيّنًا من المعرفة (حكمة الكاتب)» نستنتجه 
عن طريق استقرائنا الداخلي. 
وللقيام بمذه الغاية سنقسم المعالجة قسمين: 
١‏ - نتناول في القسم الأوّل مجتمع الحكاية الحبوان والمجتمع الإنساي. 
- وشاول ف القسم :العائ 'دلالة:الحيؤان في النضن بح الرمز :0 
؟ - مجتمع الحكاية الحيوان والمجتمع الإنساي: ثمة علاقة خفيّة تربط بين مجتمع الإنسان واجتماع 
الحيوان. وتتمدّد في هذه العلاقة مستويات تحدّد بنيتهاء وتعتمد العلاقة المطروحة على المستوى الداخلي» 
ذلك لأتّما علاقة داخلية» تتأطّر بالممائلة التي تقابل مستوّى رمزيّاء تتجلّى فيها الروابط بين المجتمعين. 
لقد أَقَلمَ ابن المقفُع الحيواكَ في جو التصرّف الإنساق» فأحاله إلى رمزء أي أنه صار معه صورة 
تحيل إلى بُعد آخر ليس إياها. 


' - يرى ابن المققّع في مواقع أخرى غير "كليلة ودمنة", هذا الرأي. فنجده. مثلاء يقول في وجوب تُمالأة أهل السلطان: "لا تكوتن 
صحبتك للملوك إِلّا بعد رياضة منك لنفسك على طاعتهم في المكروه عندك؛ وموافقتك في ما خالفك» وتقدير الأمور على هواك... '(ابن 
المقمّع, الأدب الصغير والأدب الكبير؛ بيروت: دار الجيل» لا تاريخ» ص 3١‏ ) ثم يتابع ذاكرًا أنه لا يحب تسديد وال إلا عن طريق 
المداورة: "وإذا استحكمت من ناحية من الصواب كان ذلك الصواب هو الذي يبصره مواقع الخط! بألطف من تبصيرك وأعدل من 
حكمك في نفسه... فإذا كانت له مكانة من الأصالة اقتلع ذلك الخطأ كلّه. "(المصدر نفسه, ص )4١ - +١‏ وثّة مواضع كثيرة توضّح 
إصرار ابن المقمَع على الحيلة. 

' - ما نريد أن نوضحه هو أن تركيب المعرفة على هذا المنهاج هو نتيجة القمع السلطويّ» فلقد اتخذت قناعًا نمت خلفه وتكلّمت» 


فأخرجت آراءها مقئعة. 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بمثل التصرّف الحيوان في النصّ عامًا من التفاعلات الرمزية يخضع لما أشخاص الحكاية. فعلاقة 
السبب بالنتيجة (سبب ه نتيجة) هي علاقة منطقية» تتحكّم بحركة المتّل. ويمكن أن نعيد التفاعلات 
إلى هذه البنية العلائقية الثنائيّة (مثلًا يتناسى الجرذ عداوته مع السنّور (نتيجة)» وذلك لأنّ المشكلة تتطلّب 
تساعدهها (سبب)).(2 إِنّ السبب هو الذي يحتّم التتيجة» ويتحكم بالبنية التركيبيّة للمثل. وهذه التركيبة 
العلائقيّة المنطقية هي المميّر الأول في المجتمع الإنساي. 

انطلاقًا من هذا الأساس» يمكننا أن نحدّد بسهولة مدى انطباق امجتمع الحيواق على امجتمع 
الإنسا”. فالرابط الأول بينهما هو العلّة السببيّة (سبب - سبب) (- هنا مثلًا: تناسي عداوة من أجل 
مصلحة حيويّة). والرابط الثاني هو العلّة الغائيّة (وهي هنا تعادل النتيجة - مثلا: يتمكّن الاثنان» الجرذ 
والستّور» من النجاة» وهذه النجاة غاية الاتحاد.) والرابط الثالث هو العلّة المنفعيّة (فالاتحاد ناتج عن منفعة 
مشتركة بين الطرفين). 

حول هذه العلل الفلاث تتمَفْصل العلّتان الأخريان, وهما علتان ثانويّتان» إلا أتمما تحدّدان المستوى 
الثاني من عملية تطابق المجتمعين. فالعلّة الأولى هي علّة التفكير» به نتمكّن من ربط السبب بالمسيّب 
والنتيجة» والعلة الثانية هي علّة العناصر المتفاعلة في النصّ (وهذه العناصر هي أطراف التركيبة العلائقيّة 
المنطقيّة» أو محركاتها). 

ولا ننسى أن ثمة رابطًا خفيًا يجمع بين هذين المجتمعين» هو الرابط الدلالي» أو الإحالي؛ فالعبرة 
هي التي تجمع بينهماء وهي ذات دلالة إحاليّة مهمّة؛ لأنا تحيلنا إلى المجتمع الإنساقّ» بكك امتداداته. 

يدخل مدار النصّ في مدى العالم الإنسان” أكثر منه في عالم الحيوان؛ بل إِنّ الأول وسيلة إحاليّة 
إلى الثاني» فانطباق المجتمعين حتمئ, لأنّ الغاية من تكوين المجتمع الحيوان: في نصّ كهذا هي الكلام على 
مجتمع الإنسان, وعلاقاته» وتفاعلاته الداخلية. 
م - الدلالة الحيوانيّة في النصّ - الرمز: ثُببى الأمثال» عموماء لغاية توجيهيّة» تتضمّن في خاتمتها عبرة؛ 
هي مفاد القصّة المطروحة. 


' -ابن المقفع» كليلة ودمنة. ص ١/5 ١/8١‏ 


كرف أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


من هناء فالنصٌ يتكوّن من بنيتين: بنية سطحيّة» وبنية عمقيّة» تمامًا كنصٌ "باب الأسد والثور". 
تظهر البنية السطحية بوساطة القراءة الخارجية التي تحدّد لنا معايير القصة العاديّة» وشخصياتماء وطريقة 
تسلسلهاء إلخ... وتظهر البنية العمقيّة بوساطة القراءة الداخليّة التي تتجلّى فيها مستويات العلاقة النصّيّة 
والعمليات الفكريّة؛ فبهذا النموذج من القراءة نشرح الرموز. 

لنحاول أن نستجمع كمذين النوعين من القراءة شخصيّات النص ومّغازيه: 

١‏ - الجرذ: عدو السئور» محتاج إلى مساعدته» وصاحب الحيلة» رافضٌ لصداقة مبنية على 
المنفعة. 


؟ - السئور: عدوٌ الجرذ بحاجة إلى مساعدته وهو في الفخّ» يعرض عليه في النهاية 


* - البومة: خطرة على الجرذ» ترصده لتأكله. 

- ابن عرس» خطر على الجرذ» يريد قنصه. 

ه - الصياد: ينصب الشباك» لا صفات له في النصّ. 

تظهر لنا هذه الشخصيات التي عرضنا بسهولة في القراءة الخارجية» إِلّا أن مدلولها الوظيفن لا 

بمكننا أن نحصل عليه إِلّا بالقراءة الداخلية التي تحدّد لنا طريقة تفاعلها: 

١‏ ح العامل الممَمْصِل لوظائف القصّة, والعامل المعاكس للسنور» والعامل المساعد له فيما 
بعد (عامل مجسّد). 

؟ - السئور: العامل المعاكس الأوّل للجرذء والعامل المساعد له فيما بعد (عامل محسّد). 

٠7‏ - البومة: العامل المعاكس الثاني للجرذ (عامل مجسّد). 

- ابن عرس: العامل المعاكس الثالث للجرذ (عامل مجسّد). 

ه - الصياد: العامل المعاكس للسنور (عامل مجسّد). 

5 - القدر: العامل المكوّن لحالة الوظائفء والمسبّبء بالتالي» للتحالف بين الجرذ والستور, 
وهو لا يمكن أن يظهر إِلّا بالقراءة الداخلية (عامل مجرّد). 


36 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إذا حاولنا أن نميّرَ جدول هذه العوامل» وجدنا أن الخمسة الأولى عوامل مجسّدة» في حين أن 
السادس مجيّد. ونلاحظ كذلك في هذا الجدول أهميّة العامل المعاكس» وتساوي هذا العامل بالشخصيّات 


- الحرذ 5 السو 
د اليؤمة -ذابق عرين 
- الجرذ ع الصياد 


- البومة وابن عرس 72 السئور 
تنطلق المخالفة المطروحة من التجانس النسويم بين المعاكسة. فمعاكسة الجرذ للسنور تختلف عن 
معاكسة البومة وابن عرس للجرذ؛ ومعاكسة الصياد تختلف عن معاكسة الجرذ للسنورء ذلك أن الجرذ 
ضيه بالسبة إلى الستورء عامل مساعداء (ينقذه من الضياة) )١(‏ اما كما يصيز الستون بالسسمية إلى 
الجرذ (يسمح له بالاقتراب منه» فينقذه من البومة وابن عرس).(") 


يل 


إلا أن في البومة وابن عرس والصياد معاكسة فراغيّة» بمعنى أن لما وجهًا واحدّاء ووظيفة لا تتبدّل» 
في حين أن الجرذ والستّور مما وظيفة متبادلة؛ فهما عاملان معاكسان.ء متحوّلان. وتتعلّق هذه العلاقة 
الوظنفكة هاشرة بالبلافةالاتطفقية الميسكية ضكية انط" (النومة والخرة والسياد سبي« اخاد ارد والستور )ان 
انطلاقًا من هذاء يمكننا أن نصل إلى العلاقة الأساسيّة» وهي ما أسميه بالعلاقة السلطويّة التي 

تشكّل محور الحركة» وتتمفصل حوا جميع الأفعال. فالعوامل جميعُها سلطات, إِلّا أنّ ارتباطها بالعوامل 
الأخرى يختلف فيما بينها؛ ويمكن أن نحدّدها بالشكل الآيّ: 

- البومة وابن عرس سلطات (أو قوى) بالنسبة إلى الجرذ. 

- الصياد سلطة بالنسبة إلى السئور (لأنّه خطر عليه وأقوى منه). 

عدن ليقي مديطه افيه ون لحرن نه عافن لساري 

- الستور يصير سلطة بالنسبة إلى الجرذ (لأنَّ خلاص الجرذ بيده). 


١/7 -المصدر نفسهء» ص‎ ١ 
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- ابن عرس ليس سلطة بالنسبة إلى البومة» والعكس صحيح. 

- الصياد ليس سلطة بالنسبة إلى البومة وابن عرس» والعكس صحيح. 
ينمو التَمَفْصّل السلطوئ, إِذَّاء في اتحاهين: 

١‏ - البومة + ابن عرس + الصياد له السئور + الجرذ 

21 هد 1 


المدلول الوظيفيئ الذي استحال إلى مدلول سلطوي هو الذي يتحكّم بمسار النصًّ» على النحو 


الآ 
اك الوم وان 520 اف الف اليه 

١‏ لبومة وابن عرس |سبب] د الجرذ والسنور 
؟ - سلطة الجرذ إسبب] فشل الصياد 

1 00 
- سلطة السئور [سبب] فشل البومة وابن عرس 

ست ةم 

- سلطة القدر |[ سبت ]| تفاعل السلطات الخمس الأخرى 


عد 

يحم استخراج العبرة علينا فهم هذه البنية السلطوية» وبالتالبي فهم الأبعاد الرمزية المرتبطة بما. فالجرذ 
والسئور يمثّلان الجارين المتباغضين, المتعاديين الذين تجمعهما الشدّة؛ والبومة وابن عرس والصياد يمثلون 
الشدّة نفسها. فإذا جرّدنا المعادلة من رموزها أصبحت على الشكل الآن: 

مناطةالقةة. يممححيكه || اتحاد الجارين المتباغضين 

إلا أن التكوين العمقيّ للمغزى يدفعنا إلى 5-56 أبعد من هذاء ويوصلنا إلى استنتاجات حول 
تجمّع السلطة» وإمكان بقائها متّحدة أُوَلًا. يقول الجرذ: "رت صداقة ظاهرة» باطنها عداوة كامنة» وهي 
أشدٌ من العداوة الظاهرة... والعاقل يصالح عدوّه إذا اضطرٌ إليه» ويصانعه ويُظهر له وده ويريه من نفسه 
الاسترسال إليه» إذا لم يحد من ذلك بدًا. ثم يعجّل الانصراف عنه. حين يجد إلى ذلك سبيلًا. واعلم أن 
سريع الاسترسال لا تقال عثرته. والعاقل يفي لمن صالحه من أعدائه» بما جعل له من نفسه. ولا يثق به كل 
الثقة» ولا يأمنه على نفسه. مع القرب منه» وينبغي أن يبعد عنه ما استطاع. )١("‏ 


' -المصدر نفسهء ص ١/54 - ١8‏ 
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- خاتمة وخلاصة: يظهر هذا القول لنا أنَّ إمكانية اتحاد سلطتين أو قطبين متعارضين في الأهداف» 
متناحرين» لا يمكن أن تكون إلا مرحليّة؛ وأنّ إمكان استمرار الروابط الي تنشأ بدوافع منفعيّة» محالة. 
وينطبق هذا الاستنتاج على مجتمع الإنسان, لا الحيوان. من هناء فللتكوين القصصيئّ, في النصّ» دوافع 
تعليميّة - قيّميّة تُوَسْلِبُ تركيب المعرفة فيه» ومَنْهج تفاعلاتما. وهذا أمر أوضحناه في الفصل السابق. 
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الفصل الخامس: 
نظرية الشعر والنظم عند العرب 
وعلاقتها بالمفهوم السلطويّ 


١‏ - مقدمة: نظر العرب إلى الشعر والبلاغة نظرة تكاد تتّجه ابَحَاهًا واحدّاء وكان معيار كل منهما الوضوح 
والصنعة. فالوضوحء من جهة: يوَكٌد على قابليّة فهم المعنى المؤدّى» والصنعة» من جهة أخرىء تؤكّد على 
وجوب إخراج المعنى بأفضل حلّة من حلل اللفظ. وكان في هذا الاتجاه تأصيل الفصل بين المضمون 
الأسلوب (أي: بين المادّة والشكل). 

ولا يخلو التداول النقديّ بهذا المفهوم من تأسيس سلطويّ للمعيار» أي لنمط التعامل مع الأثر - 
مادّةٍ الدراسة» إذ إِنَّ نقاطًا ثابتة في النقد قد تكرّست بفعل إلحاح النقاد على نظريّة يمكن أن نصفها بأتا 
تقليديّة (أو: كلاسيكيّة)» طبعت الفكر الأديّ العرِي» عمومّاء والفكر الشعريّ منه خصوصًا. فمستوى 
الشبكة النظرية للدراسات التقندئة العزبية كانت متكاملة ق. اتناههاء. ومتضلبة إل حَد كبير ف إسقاط 
مقاقينها غلن التصوض: 
؟ - نظريتا البلاغة والشعر/ النظم: 

أ- البلاغة: يقول أبو هلال العسكريٌ (4.5 م - "14 م): "البلاغة من قوطهم بلغت الغاية إذا 
انتهيت إليها وبلّغتها غيري ومبلغ الشيء منتهاه... فسُمّيت البلاغة بلاغة لأتها تنهي المعنى إلى قلب 
السامع فيفهمه؛ ميت البلغة بلغةً لأنّك تتبلّغ بما فتنتهي بك إلى ما فوقها وهي البلاغ أيضًا. ويقال بلغ 
الرجل بلاغة إذا صار بليعًا... ويقال أبلغث في الكلام إذا أتيت بالبلاغة فيه كما تقول أبرحت إذا أتبيت 
بالبرحاء وهو الأمر الجسيم. والبلاغة من صفة الكلام لا من صفة المتكلّم. "207 وهي كلك ما تبلغ به المعنى 
قلب السامع؛ فتمكنه من نفسه لتمكنه من نفسكَ» مع صورة مقبولة ومعرض حسن؛ (وإنَا) جعلنا حسن 
المعرض وقبول الصورة شرطًا في البلاغة لأنّ الكلام إذا كانت عبارته رثّة ومعرضه خلقًا لم يُسَمٌ بليعًا وإن 


7 أو هلال العسكري» كتاب الصناعتين» القاهرة: مطبوعات محمد علي صبيح» لا تاريخ» طاء ص‎ ١ 
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كان مفهوم المعنى» مكشوف المغزى. '(1) نفهم من هنا أن العسكريّ يشترط الوضوح في الكلام ليكون 
بليعًا؛ ولا يلبث أن يقول: "إن أفهمتك حاجتك بالألفاظ الحسنة والعبارة النيير (؟) فهو بليغ. "7 فالبلاغة 
عنده تشترط وضوح الكلام وحسته معًا. ويستشهد بقول محمد بن الحنفيّة: "إن البلاغة قول تُضطرٌ العقول 
إلى فهمه بأسهل العبارة"» ثم يعلّق عليه بقوله: "فقوله تضطرٌ العقول إلى فهمه عبارة عن إيضاح المعنى 
وقوله بأسهل العبارة تنبيه على تسهيل اللفظ وترك تنقيحه. "7" 

وي هذا المعنى أت قول بعضهم: "البلاغة وضوح الدلالة» وانتهاز الفرصة» وحسن الإشارة. "(4) 
وكذلك قول آخرين: "واعلم أن حقّ المعنى أن يكون الاسم له طبقّاء وتلك الحال له وقمّاء ولا يكون الاسم 
فاضلًا ولا مقصّراء ولا مشتركا؛ ويكون لفظًا مونقاء ومعناه نيا واضحًاء ومدار الأمر على إفهام كلّ قوم 
طاقتهم."7*) والتشديد على الوضوح والإفهام واضح هنا. لذلك نجد بعض من يشير إليهم العسكريّ يعتبر 
أن البليغ "لا يدقق المعاني كل الدقة", ونجد العسكريّ نفسه يوافقه على ذلكء معتبرا أن "الغاية في تدقيق 
المعاني سبيل إلى تعميته وتعمية المعنى. '7') ويُعيب بعض شعر أبي تمّام 78 م - 645 م) على ذلك. 

وفي هذا المعنى أيضًا جاء قول جعفر بن بحبى (مات عام 6٠١7‏ م): "البلاغة أن يكون الاسم يحيط 
بمعناك بَرِيا من التعقيد» غنيًًا عن التأمّل. "(") كذلك يرى العريّ أن من شروط البلاغة "قرب المأخذة",7") 
وهذه "صفة المطبوع"؛ على حدٌ تعبير العسكربيّ. 17 قال على بن أبي طالب: "البلاغة إيضاح الملتبسات» 


' -المصدر نفسه.» ص ١١‏ 
' - المصدر نفسهء ص ١١‏ 
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وكشف عوار الجهالات بأسهل ما يكون من العبارات.217 وقد قيل: "أجود الكلام السهل الممتنع".7") 
أي أنّ أجوده "ما يكون سهلًا لا ينغلق معناه ولا يستبهم مغزاه. "(2) 

ولكن» إضافة إلى ذلكء فالبلاغة إيجاز. وهذا ما ذكره ابن المقمّع إذ قال: "الإيجاز هو البلاغة. "(4) 
وما ذكره بعضهم من أنّ البلاغة "علم كثير في قول قليل."7*) ويروي صاحب "العقد الفريد" أنّ أعراييًا 
سئل عن البلاغة » فأجاب أتّما "حذف الكلام وإيجاز الصواب".() وقال جعفر بن خالد إتما "التقدب 
من اللعى البعيد والدلالة بالقلبل على الكنيي "لايك أن ابن الأنر يزيد على ذلك امتعسان انتكيال 
امجاز في معرض القول. يقول: "المجاز أولى بالاستعمال من الحقيقة في باب الفصاحة والبلاغة. لأنّه لو لم 
يكن كذلك لكانت الحقيقة التي هي الأصل أولى منه حيث هو فرع عليهاء وليس الأمر كذلك؛ لأنّه قد 
ثبت وتحقّق أن فائدة الكلام الخطابي هي إثبات الغرض المقصود في نفس السامع بالتخييل والتصوير حتى 
يكاد ينظر إليه عيانً."(0) هنا يشير ابن الأثير إلى أن الصئعة في البلاغة (والفصاحة) أمر مهد لأنما تنقل 
إلينا المعنى عن طريق التخبيل. وني هذا المجال نفهم قول الرمانّ (5 م -- 435 م): "ما البلاغة إيصال 
المعنى في أحسن صورة من اللفظ. "17) لذلك نرى أن مفهوم البلاغة عند العرب قد بُني على أمرين: السهولة 
والصنعة. فالمعنى ليس المهمٌ» عند بعضهمء بل الصياغة؛ والمعاني 'يعرفها العريّ والعجميّ والقرويّ والبدوي', 
والعبرة "في جودة اللفظ وصفائه وحسنه وكائه ونزاهته ونقائه وكثرة طلاوته ومائه مع صحّة السبك والتركيب» 
والحلو من أُودٍ النظم والتأليف."7١")‏ 


ه١ -المصدر نفسهء» ص‎ ١ 

' - المصدر نفسه» ص "٠١‏ 

” - المصدر نفسه» ص 55 
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وترتبط مسألة الصنعة في البلاغة» بشكل أو بآخرء بالدين الإسلامي» وتحديدًا بالقرآن الكريم 
ولغته. وفي هذا يقول عبد الكبير الخطيوت: "كان محمّد يقول: "أوتيثُ جوامع الكلام» واختّصر لي الكلام 
اختصارًا. " وهنا طبعًا يكمن هدف كلك بلاغة» ولكثها مرتبطة في هذه الحالة بكتابة الوحى الإلحر... إِنَّ 
البلاغة إِذَّا هي بنت المعجزة» يتطلب تفسيرها من الإنسان عمليّة ما فوق المعنى. 17 وهذا صحيح إلى حدّ 
كبير» لأنْ مفهوم الإعجاز في القرآن» أبلغ ما عند العرب من كتابات» يمكن تفسيره على ضوء هذا 
الكلام؛ فإِنّ بلاغته معجزة في صنع الكلمة؛ وآية في الدقّة» وهي لم تأتِ في عصرها بعيدة عن كلام العرب 
المألوفء إِلّا أتما كلام يحتمل تأويلًا كثيرا لإيجازه. وعظمته تكمن في معانيه وفي إخراجها معًا. يقول عبد 
القاهر الجرجاني (مات عام ٠١7‏ م) إِنَّ الناس لا يستطيعون أن يعارضوا القرآن في معانيه(" ولا في 
نظبيا 0 

ب - النظم والشعر: يقول العسكريٌ: "الشعر ديوان العرب وخزانة حكمتها ومُستَنبَط آدابما 
ومستودع علومها.'7) ويقول ابن عبد ربّه (870 م - 489 م) إِنّ "الشعر كان ديوان خاصّة العرب 
والمنظوم من كلامها والمقيّد لأيامها والشاهد على حكامها."7) وينقل ابن قتيبة عن عمر بن الخطّاب أنه 
قال: "كان الشعر علم قوم لم يكن لم علم أَصِحٌ منه."7) ويرى صاحب الطبقات أن الشعر كان في 
الجاهليّة» بالنسبة إلى العرب» "ديوان علمهم ومنتهى حكمهم. به يأخذون وإليه ونا ومثل هذا 
قول ابن خلدون إن الشعر كان عند العرب "ديوان علومهم وأخبارهم وشاهد على صوابهم وأخطائهم 
وأصلا إليه يرجعون في الكثير من علومهم وحكمهي. "(8) 9 العبارة الى تتردد عند النقاد العرب (الشعر 
ديوان العرب) تكد على تصوير الشعر القديم للجوانب المادّية والمعنويّة من الحياة العربية» وبالتالي» تكد 


١7/7 عبد الكبير الخطيبي» الاسم العربي الجريح» ص‎ - ١ 

' - الرماني والخطابي وعبد القاهر الجرجاني» ثلاث رسائل في إعجاز القرآن» ص ١١/7‏ 
* -المصدر نفسه» ص ١٠١‏ 

؛ -أبو هلال العسكري, كتاب الصناعتين» ص ١١”‏ 

* -ابن عبد ربهء العقد الفريد, */ /5 

: - ابن سلام» طبقات الشعراءء ص ١١7‏ 

" - المصدر نفسهء» ص ١5‏ 

* -ابن خلدون, المقدمة,» ص ١7٠ه‏ 


/ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


على أهمية الدور الذي مثّله الشعر في حياة العرب القدامى. "وسواء كان الشعر تصويرًا للخُلْقٍ اللي أو 
للجانب المعنويٌ والمادّي من الحياة» فقد كان دائمًا -- وبسبب ذلك التصوير - متّسمًا بالصدق» بنقل 
الأشياء كما هي» ويصوّر الحالات تصويرًا لا يخالف ما ذهبت إليه العرب في معانيها التي أرادتما. "7 من 
هنا يتأصّل الاتّباع» ونفهم شيئًا من الصراع الذي دار في العصر العباسيئ بين المحدثين والاتباعيين. 

على كل حال» ظلّ مفهوم الشعر عند العرب مرتبطًا بالنظم» وبالسهولة (الوضوح) والحاكاة؛ وظلّ 
الفصل بين الموضوع والشكلء بالتالي» في نقدهم قائمّاء بطريقة أو بأخرى. لذلك بقي مفهوم الشعر عندهم 
مرتبطًا بالصناعة. وهذا واضح في قول العسكريّ: "وإذا أردث أن تعمل شعرًا فاحضر المعاني التي تريد 
نظمها في فكرك وأخطرها على قلبك واطلب ها وزنًا يتأتّى فيه إيرادها وقافية يحتملها."7") 

إلى ذلك, ركز معظم النقاد على الوضوح» وهاجموا التعقيد لأنّه يستهلك المعاني» ويعيب الألفاظ. 29) 
ومن هنا كان "المنظوم الجيّد ما خرج مخرج المنثور في سلاسته وسهولته واستوائه."47) فالسهولة» في هذا 
المعنى» هي العفوية في صوغ الكلام, لأنّه "إذا خرج في غير تكلف (وَكدٌ) وشدّة تفكير وتعمّ ل كان سلسًا 
سهلاً وكان له ماء ورواء ورقراق."7*) على أنَّ العفوية ترتبط بالسهولة لا بالتنقيح» كما يقول العسكري؛ 
فالتنقيح مهجٌ وقد كان "دأب جماعة من حُذَّاق الشعراء من المْحدّثين والقدماء» منهم زهير يعمل القصيدةً 
في سبّة أشهر» ويهذّبما في سنّة اشهر» ثم يُظهرهاء فتسمّى قصائده الحوليّات لذلك. وقال بعضهم: خَيرُ 
الشعر الحولِحٌ المنقّح. وكان الخطيئة (مات عام 55٠‏ م) يعمل القصيدة في شهرء وينظر فيها ثلاثة أشهر» 
ثم يُبرزها. وكان أبو نواس (757 م - 8١‏ م) يعمل القصيدة ويتركها ليلةَ ثم ينظر فيها فيُلقي أكثرّهاء 
ويقتصر على العيونٍ منهاء فلهذا قصرّ أكثر قصائده. وكان البحتريّ (877 م - 815 م) يُلقي من كلّ 


١‏ - جابر أحمد عصفورء مفهوم الشعرء دمشق: المركز العربي للثقافة والعلوم» 2١9/05‏ ص 6ه 
' - أبو هلال العسكري» كتاب الصناعتين» ص ١7‏ 

” - المصدر نفسه» ص ١7/‏ 

؛ -المصدر نفسهء» ص ١٠/8‏ 

* - المصدر نفسه؛» ص ١55‏ 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


قصيدة يعملها بجميع ما يرتاب به» فخرج شعره مهذّبًا. وكان أبو تمَام لا يفعل هذا الفعل» وكان يرضى 
عض ص ع عب ك0 

قد مدق د لمونف لاوا انق لمن :امتى: بار الاك اانه و ال 
"المعاني مشتركة بين العقلاء فريتماء وقع المعنى الجيّد للسوقين والنبطين والزنجئ» وإِئْما تتفاضّل الناس في الألفاظ 
ورصفها وتأليفها ونظمها.7 لذلك يقول: "وقبح الأخذٍ أن تعمد إلى المعنى فتتناوله كله أو أكثره» أو 
تخرجه في معرض مسئّهجنء والمعنى إِنا يحسن بالكسوة. "7") من هنا يكرّس العسكريّ الفصل بين الفكرة 
والشكل. بالإضافة إلى ذلك» يقول بالتقليد» إذ "ليس لأحد من أصناف القائلين غيّ عن تناول المعاني 
من تقدّم؛ والصّبَ على قوالب من سبقّهم إذا أخذوها أن يكسوها ألفاظًا من عندهم, ويبرزوها في معارض 
من تأليفهم» ويوردوها في غير حليتها ومعرضها. "(4) 

نا قدامة بن جعفر (مات عام 301 م.) فيرى أن الشعر "قول موزون مققّى يدل على معنى. 
وفي هذا دليل واضح على أنه عمل صنعة نَظميّة أولّا. إِتما مسألة صياغة للمعاني التي نريد استعمالها. 
فالمعاني جميعها "معرّضة للشاعر"» وهي "اللشعر بمنزلة المادّة الموضوعة » والشعر فيه (أي الكلام) 
كالصورة."09) على أنه يرى للغلوٌ دورًا مهئًا في القصيدة» فهو أفضل المذاهب عنده» و"أعذب الشعر 
أكذبه."9) ولكنّ هذا الكلام لا يريد به نقيضّ الحقيقة» بل الشمول» والذهاب بالقول مذهب المثل في 
إحاطته.(/) من هنا كان الوصف عنده نقلًا أميئًا للواقع» لأنّ الوصف "هو ذكر الشيء كما فيه من الأحوال 


والميئات؛ ولا كان أكثرٌ وصف الشعراء إِنّما يقع على الأشياء المركبة من ضروب المعاني» كان أحسنهم مَن 


)هزا١‎ 


' - المصدر نفسهء ص .١75‏ نحن لا نرى ما يقول هذا الناقد في أبي تمّام صحيحاء لأنّ أبا تمام كان شعره صعيًا ومصنوعًا جدّاء كما 
هو معروفء ولا يمكن لمثل هذا الشعر أن يكون من غير تعمل وإعادة نظر وتدقيق. 

' - المصدر نفسه» ص ١/5‏ 

* - المصدر نفسه» ص 5١/1‏ 

؛ - المصدر نفسهء» ص ١/5‏ 

* - قدامة بن جعفر» نقد الشعرء جونيه: المطبعة البولسيّة» .م9254١.‏ ص ١١‏ 

: - المصدر نفسه.ء ص 4 ١‏ 

" -المصدر نفسه» ص ه55 

* -المصدر نفسهء» ص 55 - 55 


5 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


أتى في شعره بأكثر المعاني التي الموصوفٌ مركب منهاء ثم بأظهرها فيه وأولاهاء حتى يحكيه بشعره وعثّله 
لمر معأ ردن تيل لجلا اق بولسا الممازةا المع :روعودنيا الار كرف وكن كر 
تصوّره في الوهم") عيبًا شعريًا.(') هكذا تبقى مسألة "الكذب" العذب»؛ أو الخيال» عند قدامة» أن يبقى 
مرتبطًا بالواقع» وفهومّاء ويبقى الوضوح أساسًا للشعر. 

وتبقى مسألة الصنعة قائمةً عند ابن طباطبا العلويٌ (مات عام 455 م)» كما كانت عند سواه؛ 
فالشعر أمر قائم على النظم» ويضّح نظمه الكلام المنثور. يقول إِنْ الشعرٌ "كلام منظوم» بائن عن المنثور 
الذي يستعمله الناس في مخاطباتم؛ بما خصٌ به من النظم الذي إن عدلٌ عن جهته مجّته الأسماغ» وفسد 
على الذوق. ونظمُه معلوم محدود» فمن طبعه لم يحتَجْ إلى الاستعانة على نظم الشعر بالعروض التي هي 
ميزانه» ومن اضطرب عليه الذوق لم يستَغنٍ من تصحيحه وتقويمه بمعرفة العروض والحذق به» حتى تعتبر 
معرفته المستّفادّة كالطبع الذي لذ مكل معه. "7" ثم يشدّد على الأداة وقواعد الشعرء لتصير "النتيجة التي 
تترنّب عن ذلك هي الفصل بين شكل العمل الشعريّ ومحتواه."7*) وهذا ما يوضحه قول ابن طباطبا أن 
الشعر "هو ما إن عري من معنى بديع لم يَعرُ من حسن الديباجة وما خالفَ هذا فليس بشعر.”*) وكذلك 
قوله إن الأشعار المتقنة "إذا نتقصت وجُعلت نثرًا لم تبطل جودةٌ معانيهاء ولم تفقد جزالة ألفاظها. )١7‏ ومعنى 
ذلك أن النظم وقواعده هما مقياس الشعر. وعليه» فالشعر شكلء وهو غير الفكرة (أو الموضوع). 

ومن هذا القبيل ما ذكره الجاحظء وما كان موقفه من الصياغة. فهو يقول: "لمعاني مطروحة في 
الطريق» يعرفها العجمىّ والعربي» والبدوي والقروي وإنْما الشأن في إقامة الوزن وتمييز اللفظء وسهولة المخرج» 
وفي صحّة الطبع» وجودة السبك فإتما الشعر صناعة» وضرب من الصبغ» وجنس من التصوير. "7" وقد ذكر 


' -المصدر نفسه.» ص 854 - هم 

' - المصدر نفسه؛ ص 4 ١5‏ 

" -ابن طباطباء عيار الشعرء القاهرة: المكتبة التجارية» 2١9565‏ ص ” - 4 
؛ - جابر أحمد عصفور, مفهوم الشعرء ص 4١‏ 

١7 ابن طباطباء عيار الشعر.ء ص‎ - ٠ 

: - المصدر نفسهء» ص ١‏ 


' - الجاحظء كتاب الحيوان» /١‏ 44 4. وقارن: عبد القاهر الجرجاني» دلائل الإعجازء بيروت: دار المعرفة» 2١9177‏ ورقة 8 


6ه ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الجاحظ هذا في معرض ذمّه أبي عمرو الشيباني (مات عام 85١‏ م.) لأنه كان يفضل المعنى على اللفظ. 
ومعنى كلام الجاحظ ومن ذهب مَذْهبّه "أن الأدب (والشعر أيضًا) عبارة جميلة وكفى. "(0) 

ويبقى هذا المفهوم قائمًا في كلام العرب ونظرتم إلى الشعر. فقد "قبل لأبي عمرو بن العلاء: أيّ 
بتع من القع اش قال البييك القي ]3 شعة سامعة مولت لهاتفنية أن يفول هفلةة ولآن دفن أئقة 
بظفر كلب أهونٌ عليه من أن يقول مثله. وقيل للأصمعي: أيّ بيت تقوله العرب أشعر؟ قال: الذي يسابق 
لفظه معناه. وقيلَ للخليل: أيّ بيت تقوله العرب أشعر؟ قال: البيت الذي يكون في أوّله دليل على قافيته. 
وقيل لعْمَيرةَ: أي بيت تقوله العرب أشعر؟ قال: البيت الذي لا يحجبه عن القلب شيء. وأحسن من هذا 
كلّه قول زهير: 

وإِنَّ أحسَن بيت أنت قائِلّةٌ ‏ بيت يُقال» إذا أنشّذتة شغرا. .. () 

ينضح لنا من موقف هؤلاء أن الشعر عمل قائم على الصنعة» وتكون صنعته بأخذ المعنى وأدائه على 
أفضل وجه من وجوه الصياغة. فالصياغة هي التي تحوّل النثر إلى شعر» ووشاح النظم الأنيق هو الذي يزه 
عن غيره» ويعلّي شأنَ جودته. وقد فهم ابن عبد ربّه عمل الخيال انطلاقًا من هناء فالخيال يحمّق الفنّ بالصياغة» 
وقد يلبس الوقائع لباسًا يحبّبها إلى القلب. لذلك» يقول» روى بعضُ علماء الشعر أن أشعر الناس "مّن يصوّر 
الباطل في صورة الحق» والحقٌّ في صورة الباطل بلطف معناه ورقّة فطنته» فيقبّح الحسن الذي لا أحسن منه» 
ويحسّن القبيح الذي لا أقبح ان 

ويذكر صاحب "العقد" الأخدّ عن الأقدمين: "وأكثر ما يجتلبه الشعراء ويتصدف فيه البلغاء إِعا يجري 
فيه الأمر على سنن الأول. "7؟) وهي ملاحظة لا يرى صحّتهاء على ما يبدو إذ نجده يقول في موضع آخر: 
"لا ينفع المتقدّم تقدّمه ولا يضة العأخر اد وهو يشترط في الناظم أن يجري منظومته "على عرفه"» وأن 


' - محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي, بيروت: دار العودة والقاهرة: دار الثقافة» ١51‏ ص 517 ” 
' -ابن عبد ربه» العقد الفريد, “/ ١١. 1١1١9‏ 

' -المصدر نفس «/ ١١‏ 

؛ - المصدر نفسه, */ ١١84‏ 


* -المصدر نفس «/ 48 ١‏ 


6١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


تكون صناعته "مانِجةٌ لذهنه» ملتجمةً بطبعه", أي أنّه يشترط أن يكون النظم موهويّاء() وهي ملاحظة 
جديرة بالاهتمام. ولا يكفي, برأيه» أن يأخذ عن سلفه؛ ولكن لا بأس من "درس رسائل شعرهم'”, لأنَّ هذا 
"يفتّق اللسانّ وقوّي البيان» ويستحدٌ الطبع..."7") هكذا يعتبر صاحب "العقد" أن 
مفيدة للذهن» ولكنّها ليست أهمٌ ما في النظم. وهو يُضفي على الصياغة أَممّيةَ كبيرة» فعلى الناظم ديقف 
عند اختيار اللفظ الحسنء بل عليه أن يعرف كيف يلائمه مع غيره في الجملة ويحسن نظمها. ويشترط في 
الشعر الجيّدء من جهة أخرى, السهولة مع بديع المعنى.(2) 

وعندما يتكلّم الفارابي على الشعر يربطه هو أيضًا بالوزن» وبالوضوح. يقول إِنّ أشعار العرب "إنما 
تصير أكمل وأفضل بألفاظ محدودة... وأن تكون المعاني المفهومة عن ألفاظها أمورًا تحاكي الأمور التي فيها 
القول وأن تكون بإيقاع» وأن تكون مقسومة الأجزاءء وأن تكون أجزاؤها في كلّ إيقاع سلآباتٍ وأسباب(؟) 
وأوتاد(؟) محدودة العدد, وأن يكون تركيبها ف كل وزن مرثّبة ترتيئًا محدودّاء وأن تكون تماياتما محدودة... وأن 
تكون ألفاظها أيضًا كا محاكية للأمر الذي فيه القول» ثم أن تكون ملححّنة."9*) ينضح من هذا الكلام أمران: 
تشديده على الوزن والإيقاع» وتشديده على المحاكاة» أي أن تحاكي الألفاظ الأفعال والأمور. ولكنّ الفارابي 
لا يلبث أن يقول إِنَْ أعظم ما في الشعر هو "المحاكاة", وأصغر ما فيه هو الوزن.0*) ويضيف عنصر التخييل 
إلى المحاكاة: "وا حاكاة» بقول» هو أن يؤلّف الذي يضعه أو يخاطب به من أمور تحاكي الشيء الذي فيه القول 
وهو أن يجعل القول دالا على أمور تحاكي ذلك الشيء. ويلتمس بالقول الموؤلّف مما يجحاكي الشيء تخييل ذلك 
الشيءء إِمّا تخيبله في نفسه. وإمّا تخييله في شيء آخرء فيكون القول المحاكي ضربين: ضربًا يخيّل الشيءَ نفسه. 
وضربًا يخيل وجود الشيء في شيء آخر.7٠)‏ والنظم هو الذي يبلور ما نتخيّله» ويحيله إلى صورة لما إيقاع 
خاصّ. ولكنٌ الفارابي يبقى عند مسألة النقل التي للمحاكاة» ولا يكون للتخييل عنده أيّ مفهوم لخرق الواقع 


قراءة ما جاء به الأقدمون 


١44 /« -المصدر نفسهء‎ ١ 

' - الموضع نفسه 

” -المصدر نفسف "/ ١:5‏ 

؛ - الفارابي» كتاب الشعرء تحقيق: محمد مهديء مجلة شعرء عدد 2١١‏ خريف ,.١9559‏ ص 4١‏ 
' - المصدر نفسهء ص 5 


اه ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وتخاوزهويرف أذ اشاكاة إكاننا ادك عسامى شان الخطانه أن سيسغيلة سارت النقلنة اق لقع اا ادرف 
به قائله "عن طريق الخطابة إلى طريق الشعر." والعكس صحيح. فمن الشعراء من يأني ب"الأقاويل المقنعة" 
التي تكون عند بعضهم شعرّاء وهي في الواقع قول خطايّ» عدل به صاحبه عن منهاج الخطابة.(١)‏ 

يدلنا هذا الكلام على أن الشعر لا يخلو من الخطابة» وبالتاللي فهو ليس عملية خيال» بل عملية 
محاكاة» بمثّل فيها الوزن دورًا. وتبقى مسألة الصدق مسألة رئيسة عند هذا الفيلسوف؛ ويشترط في أحسن 
الشعر أن يكون "عن طبع"» من غير أن يخرج عن قوانين الصناعة. 

ويشبه كلام ابن سينا على الشعر كلام الفارابي» إذ يبقى عنده صناعة ترتبط بالنظم: إِنّ الشعر كلام 
خيّل مؤلّف من أقوال موزونة» متساوية» وعند العرب مققّاة» ومعنى كونما موزونة أن يكون لما عدد إيقاعيّ» 
ومعنى كونها متساوية هو أن يكون كل قول فيها مِؤلَقًا من أقوال إيقاعية» فإنّ عدد زمانه مساو لعدد زمان 
الآخر» ومعنى كونها مققمّاة هو أن يكون الحرف الذي يختم به كل قول واحدًا. "(") 

ومعنى هذا أنّ الشعر صناعة تختلف عن النثر في أنما "منظومة" نظمًا على وزن وقافية -- وهو يجعل 
الرويّ قافية» كما نفهم من كلامه. 

وني تحديد ابن رشيق (مات عام ٠١7‏ م)للشعر طرافة وأهمية» فهو يقول: "الشعر يقوم من أربعة 
أشياء» وهي: اللفظء والوزن» والمعنى» والقافية» فهذا هو حدّ الشعرء لأنَّ من الكلام موزونً مققّى وليس 
بشعر» لعدم القصد والنيّة. "7 ويعني هذا أنْ ليس كلٌ منظوم شعرّاء وهي ملاحظة مهمّة, بَيدَ أنّه من جهة 
أخرى, يركز على الصناعة في الشعرء لأنّه لا يفصله عن الوزن والقافية» ون ربطه بأمور أخرى. 

وقد رأى ابن قتيبة أن أفضل الشعر ما "حسن لفظه وجاد معناه."7؟) ويعني هذا أن الجودة تكون في 
اللفظ وفي المعنى معًا. ويروي أن بعض أهل العلم يرى أن الشاعر المجيد "مَن سلكٌ هذه الأساليب وعدّل بين 
هذه الأقسام (أقسام القصيدة) ولم يمل السامعين» ولم يقطع وبالنفوس ظمأ إلى المزيد."2*7 كما يقول إِنَّ 


- الموضع نفسه 

' - أرسطوء فن الشعرء عربه وحقق نصوصه: عبد الرحمن بدوي» بيروت: دار الثقافقه 5 21517 ص 17” 
” - ابن رشيق» العمدة في صناعة الشعر ونقده, بيروت: دار الجيل» ط؛؛ 4193757 ١١9/١‏ 

؛ - ابن قتيبة» الشعر والشعراءء ص " 


-المصدر نفسهء» ص 7 


ىم ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بعضهم ذكر أنْ ليس لمتأخر الشعراء أن يخرج عن مذهب المتقدّمين في أقسام القصيدة من وقوف على الطلل 
وسواه...27) بَيدَ أَنَّ ابن قتيبة لا يرى هذاء فلا يفضل المتقدّم على المتأخر» ويقول: "ولا نظرث إلى المتقدّم 
منهم بعين الجلالة لتقدّمه ولا المتأخر منهم بعين الاحتقار لتأخّره» بل نظرت بعين العدل على الفريقين... 
2 رفت من علمائنا من يستجيد الشعر السخيفّ لتقدّم قائله ويضعه موضع متحيزه » ويرذل الشعر الرصين 
ولا عيب فيه عنده إلا أنّه قبل في زمانه ورأى قائله. "7" وهو هنا يخالف ما ذكره ابن سلاّم (مات عام 57/ 
م) عندما قال إِنّ الناس تميل دائمًا إلى تفضيل القديم: "فلا يقنع الناس في ذلك إلى الرواية عمّن تقدّم."9) 
والأخذ عمن تقدّم تشلايك على السلفيّة» ومن ضمن ما فيها الوضوح» على النحو الذي ذكرنا. وكان ابو 
العباس المبرد )53 ؟م/ 5-0 5 م( قل ذكر أن الشعر يستحسن إنشاده إذا كان صحيع المعنى» جزل اللفظ 
متردّدًا معناه بين الناس.7؟) ومعنى هذا أن الغرابة مستقبّحة» لأا نقيض الوضوح. 

ولا بدّ لنا من أن نتوقف قليلًا عند عمود الشعر كما لّصه أبو علي المرزوقي (مات عام ٠١*٠0‏ م)) 
وكما فهمه العرب. ويشكّل عمود الشعر الأسس العامة للصياغة الشعرية عند العرب» حت أيام هذا الناقد. 
يقول المرزوقي محدّدًا هذه الأسس: 'إكم (يقصد العرب) كانوا يحاولون شرفت المعنى وصكته. وجزالة اللفظ 
واستقامته والإصابة في الوصف. والمقاربة في التشبيه» والتحام أجزاء النظم والتثامها على تير لذيذ الوزن» 
ومناسبة المستعار للمستعار له» ومشاكلة اللفظ للمعنى» وشدّة اقتضائهما للقافية» حتى لا منافرة بينهما. 
فهذه سبعة أبواب هى عمود الشعر "(0) 

ما عبد القاهر الجرجاني فلا يرى أن الوزن هو الأساس في الشعر. ويُفَهَم هذا من قوله فإن زعم من 
يرفض الشعر وأخباره "أنّه نا كره الوزن لأنّه سبب لأن يغيّ في الشعر وِيُتَلَهّى به فإنًا إذا كنا ل ندعه إلى 


- الموضع نفسه 

' - المصدر نفسه» ص ” 

” - ابن سلام» طبقات الشعراءء ص ١5‏ 

٠‏ -المبردء الكامل؛ /١‏ /؟ 

٠‏ - أبو علي المرزوقي» شرح ديوان الحماسة, لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة: لا دار نشرء ط١ء /١ 2١551١‏ 4. وقارن: 
- أدونيس» مقدمة للشعر العربي. ص 5؛ (ها) 

- محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي» ص ١55‏ وما بعدها 


6 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الشعر من أجل ذلكء وإِنما دعوناه إلى اللفظ الجزل» والقول الفصلء إلخ... فليقل في الوزن ما شاء» وليضعه 
حيمك أراد» فلي يعنينا 'أمرهة ولا هو مرادنا ..."07 قليس :الوزن أساسًا للشغر بالسبة إلى هذا الناقد» بن 
الصياغة (ولكن يبقى أن الشعر لا يخلو في أيّة حال من وزن). من هناء راح الجرجاني يبحث في مسألة الألفاظ 
وعلاقتها بالمعاني. وقد جمع بين المعنى والمبنى إذ قال: "لن تنّسع المعاني حتى تتّسع الألفاظ» ولن تقع مواقعها 
لمؤثّرة حتى يحسن النظم. "7 وهو يجعل اللفظ مؤدّي المعنى وخادمه, ولكثّه ليس أهمٌ منه. فلا لفظ من غير 
أن يطلبه المعنى: "فالألفاظ خدم المعاني والمصرفة في حكمهاء وكانت المعاتي هى المالكة سياستها... فمن 
نصر اللفظ على المعنى كان كمن أزال الشىء عن جهته» وأحاله عن طبيعته... ولحذه الحالة كان كلام 
المتقدّمين الذين تركوا فضل العناية بالسجع» ولزموا سجيّة الطبع؛ أمكن في العقول» وأبعد من القلق» وأوضح 
للمراد... "7 ويتابع قائلًا: "وعلى الجملة» فنك لا تحد تحنيسًا مقبولًاء ولا سجعًا حسئًاء حتى يكون هو 
الذي طلبه واستدعاه وساقه نحوه. "47 بالنسبة إلى الجرجاني» إِذَاء المعنى هو الذي يطلبه لفظه» وهو من 
يستدعيه» فأفضل النظم إرسال المعاني على سجيّتها حتى تطلب هي الألفاظ لأنفسها (©) ويحدّد معنى النظم 
تحديدًا دقيقّاء فهو ليس محرّد نظم ألفاظ بل نظم كلماتء لأنّ نظم الألفاظ يراعي "تواليها في النطق" أُمّا 
نظم المعاني فيراعي "آثار المعاني وترتّبها على حسب ترتيب المعاني في النفسء, فهو إذن نظم يعتبر فيه حال 
المنظوم بعضه مع بعضء وليس هو النظم الذي معناه ضّمٌ الشيء إلى الشيء كيفما جاء واتّفق. "17 فالجرجاني 
يركر على أداء المعنى بوساطة الألفاظ, لا على الزخرف وحسبء كما رأينا عند العسكريّ مثلًا. و"العلم 
بمواقع المعاتي في النفسء علم بمواقع الألفاظ الدالة عليها في النطق.'(" والنظم بحدٌ ذاته» عملية لغويّة لأداء 
المعنى: "واعلم أن ليس النظم إِلّا أن تضع كلامك الوضع الذي يقتضيه النحوء وتعمل على قوانينه وأصوله» 


١‏ - عبد القاهر الجرجاني» دلائل الإعجازء ص .٠١‏ وراجع مفهوم النظم عند الجرجاني في: حاتم الضامن» نظرية النظم, الموسوعة 
الصغيرة (41)» بغداد: منشورات وزارة الثقافة والإعلام» أيلول ,١519‏ ص 75 وما بعدها 

' - الخطابي والرماني وعبد القاهر الجرجاني» ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. ص 47 ١‏ 

” - عبد القاهر الجرجاني» أسرار البلاغة» إستانبول: مطبعة وزارة المعارف», 2.١954‏ ص / 

؛ - المصدر نفسه. ص ٠١‏ 

* - المصدر نفسه.» ص ١7‏ 

: - عبد القاهر الجرجاني» دلائل الإعجاز.» ص 1٠‏ 


" - المصدر نفسهء ص 544 


هه ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وتعرف مناهجه التي مُيِجَت فلا تزيغ عنهاء وتحفظ الرسوم التي يُبِمَت للك فلا تل بشيء منها."(١)‏ لذلك 
يهاجم الجرجاني أنصار اللفظ على المعنى» قائلا: "فإِنّك لا ترى في الدنيا شأنً أعجب من شأن الناس مع 
اللفظء ولا فساد رأي مارّج النفوس وخامرها واستحكم فيها وصار كإحدى طباعهاء أغرب من فساد رأيهم 
في اللفظ..."7 من الواضحء ما عرضناء أن الجرجاني من أنصار تفضيل المعنى» لكنّه لا يهمل اللفظ البتَّهَ» 
لأنه كساء المعنى. 

وف حين قال بعضهم في تفضيل الأقدمين: "كيف نجاريهم وإِنما نحكيهم. "7 يرفض الجرجاني ذلك 
بقوله: "وإذا كنا نعلم أن استمداد الجاحظ وأشباه الجاحظ من كلام العرب والبلغاء الذين تقدّموا في الأزمنة 
وأتحم فجروا ينابيع القول فاستقواء ومثلوا لهم مثلًا في البلاغة فاحتذواء إذن ل يبلغوا شأو ما بلغواء ولم يدرٌ لهم 
من ضروع القول ما درٌ... فمن أعظم الجهل وأشدٌ الغباوة أن يجعل تقدّم أحدهم لأهل زمانه من باب نقص 
المادّة» وأن يُعَدَّ معد العجر . "(4) 

يبقى لفكر 'الماصّدَق" الدور الأكبر في فهم اللغة في التراث العربي كله إلى حدّ كبير.7”) وفكرة 
"الماصدق" تفهمنا الكثير من تأمّلات الجرجاني لأَنّ "المعنى نفسه ليس هو موضع بحث عبد القاهر وإا 
موضوع البحث هو تَلَقّي المخاطّب... لهذا المعنى... والواقع أن ما شغل عبد القاهر في المعنى ذو طابع ديني؛ 
ففي الجوٌ الدييّ وجَدَلِهِ يكون الاتَام والشلكٌ معقولًا إلى حدٌ. "07) فبسبب هذه الخلفية الدينيّة "كان كل ما 
يذكر بمذا الجانب الذات (الذي قد يضفي الجمالية الخاصّة على النصّ) من شؤون اللغة والاستعارة والشعر 
أقرب إلى خروج المسلم على موقف الإجماع استبدادًا برأيه وخواطره الخاصّة."7 ولا نبالغ إذا قلنا إِنَّ النقد 


' -المصدر نفسهء» ص 514 

' - المصدر نفسهء» ص 657" 

" - الخطابي والرماني وعبد القاهر الجرجاني» ثلاث رسائل في إعجاز القرآن. ص ١١17‏ 

؛ - المصدر نفسهء» ص ١١5‏ 

٠‏ - مصطفى ناصفء نظرية المعنى في النقد العربي» بيروت: دار الأندلس» ط5.: 198١‏ ص ا" 
3 - ا مرجع نفسه» ص 5 ”7 

7 - ا مرجع نفسه» ص 5" 


ان ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


العربي» برمّته» يكاد لا يعدو كونه توسيعًا لحاشية الجاحظ التي ذكرنا ("المعاني مطروحة في الطريق..." إلخ)؛(١)‏ 
يّة الفصل بين المادّة والشكل كرّسها النقاد العرب» ولم يسقطها الجرجاني. 
ويرى ابن الأثير أن كلام العرب المهمٌ هو الشعر» حيث المعاني كثيرة» وهو المنقول عنهم. 7" فقد اعتبر 
هذا الناقد "أن العرب كانت تعتنى بالألفاظ فتصلحها وتمذّبما إن المعاني أقوى عندها وأكرم عليهاء وأشرف 
قدرًا في نفوسهاء فأوّل ذلك عنايتها بألفاظهاء لأتما لحا كانت عنوان معانيها وطريقها إلى إظهار أغراضها 
أصلحوها وزيّنوها وبالغوا في تحسينها؛ ليكون ذلك أوقعَ في النفس» وأذهب بما في الدلالة على القصد."9©) 
كما يرى أن "العرب إَِا تحسّن ألفاظها وتزخرفها عنايةً منها بالمعاني التي تحتهاء فالألفاظ إِذَّا خدّم المعاني, 
والمخدوم, لا شلكٌ» أشرف من الخادم» فاعرف ذلك وقس عليه."47) معنى ذلك أن ابن الأثير يعطى الأسبقيّة 
للمعنى» من غير إهمال دور اللفظ على النحو الذي رأينا عند الجرجاني؛ هذا السيت نجده يقول: "ولقة راي 
كثيرا من الجهّال الذين هم من السوقة أرباب الحرف والصنائع» وما منهم إِلّا من يقع له المعنى الشريف» ويظهر 
من خاطره المعنى الدقيق» ولكنّه لا يحسن أن يزاوج بين لفظتين. "7 بَبدَ أنّ صاحب "المثل السائر" لم يشترط 
اباع سئة الأقدمين في الكتابة» فهو يعتبر أدى طبقات الكتّاب من يتصفّح كتابة المتقدّمين, ويطّلع على 
أوضاعهم قُ استعمال الألفاظ والمعابي 5 يحذو حذوهه".7") وأفضل الطبقات» بنظره» هى التى تترك كتابة 
المتقدّمين» وتعكف على حفظ القرآن والأخبار النبويّة ودواوين فحول الشعراء وتقتبس منها.7") على أن هذه 
الطريقة ليست فيهاء بنظرناء أيّة إجادة» ولا ابتكار كبير لأا تبقى اقتباسًا عن السلفء واقتباسًا محصورًا في 
إطار الدين والفحول» تعمل فيه "الغريزة الطبيعية"؛ من بعد عملها.7") وإذا أخذ أحد عن الأقدمين معنى ما 


- المرجع نفسهء ص 9" 

' - ابن الأثير» المثل السائر» /١‏ 5/ 
* -المصدر نفسه ١/5٠ه؟م‏ 
-المصدر نفسه. /١‏ همهم 

٠١4 /١ -المصدر نفس‎ * 

: -المصدر نفس /١‏ ب“ 

' - الموضع نفسه 

- المصدر نفسهء 7/١‏ 


لاه" ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فعليه أن يخفيه ويواريه كي لا يُذّمْ.(') وفي حين رأى بعضهم أن باب اختراع المعاني قد أقفِل»7') يرى ابن الأثير 
أنّ العكس هو الصحيح, فإنّ "أكثر المعاني فد طرق وسُبق إليه» والإبداع إِنا يقع في معنى غريب لم يُطرّق".77) 
كما أن "باب ابتداع المعاني مفتوح إلى يوم القيامة. "(4) 

يبقى أن نعرض لمفهوم الشعر عند حازم القرطاججئّي ١7١1١(‏ م - ١١/5‏ م). يقول في تعريفه: 
"الشعر كلام مخيّل موزون مختصّ في لسان العرب بزيادة التقفية إلى ذلك والتئامه من مقدّمات مخيّلة صادقة 
كانت أو كاذبة» لا يشترط فيها بما هي شعر غير التخبيل. "2*7 وهذا التعريف مهدٌ؛ فعلى الرغم من أن حازمًا 
يربط الشعر بالوزن والتقفية» فهو لا يشترط فيه الصدق أو الكذبء بل التخييل» ويضيف إليه امحاكاة وتقبّل 
الغريب» فمن شأن الشعر "أن يجيب إلى النفس ما قصد جَحيّه إليها ويكره إليها ما قصد تكريهه؛ بما يتضمّن 
من حسن شهرته» وكلّ ذلك يتأكد بما يقترن به من إغراب فإِنّ الاستغراب » أو التعجب حركة للنفسء إذا 
اقترنت بحركتها الخياليّة» قوي انفعالها وتأثيرها."07) ويرى حازم أن الشعر "علم" و"صناعة" لهما أصول يتعلّمها 
المرء» ولا تكفي القريحة وحدها والطبع."7") وليس هذا الرأي غريئًا عن رأي ابن سلآم في الشعرء حين قال إِنَّ 
للشعر "صناعة يعرفها أهل سائر العلم كسائر أصناف العلم."(" وهذا الكلام يبقي الشعر في إطار الصنعة. 
إلا أنّ شرطي امحاكاة والتخييل هما "المعتّر في حقيقة الشعر"7١)‏ عند حازم, والتخييل إِنَا "يقع في أربعة أنحاء: 


من جهة المعنى» ومن جهة الأسلوب» ومن جهة اللفظ ومن جهة النظم الور "0 3 


١‏ -المصدر نفسهء /١‏ 9ب م 

” - عبد القاهر الجرجاني» أسرار البلاغة, ص ٠ه‏ 

" -ابن الأثير» المثل السائرء /١‏ ممم 

؛ -المصدر نفسه /١‏ بم 

75 ص‎ :١97 حازم القرطاجني» منهاج البغاء وسراج الأدباء تونس: المطبعة الرمية»‎ - ٠ 
8١ المصدر نفسه. ص‎ - : 

' - راجع في هذا مفضّلا: جابر أحمد عصفور» مفهوم الشعرء ص ١15‏ وما بعدها 

* -ابن سلام» طبقات الشعراء» ص * 

' - حازم القرطاجني, منهاج البلغاء وسراج الأدباء. ص ”١‏ 

-المصدر نفسه» ص 759 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وف موقفه من القدماء والمحدثين لا يتعصّب لأحد على أحد, بل يهاجم المتعصّبين» ويسوّغ موقفه 

بحذقء قائلا: "فأمًا من يذهب إلى تفضيل المتقدّمين على المتأخّرين بمجرّد تقدّم الزمان فليس من تحب مخاطيته 
في هذه الصناعة؛ لأنّه قد يتأخر أهل زمان عن أهل زمان ثمّ يكونون أشعر منهم لكون زماتهم يحوش عليهم 
من أقناص المعاني بسفوره لحم عن أشياء لم تكن في الزمان الأوّل» ولتوفر البواعث فيه على القول وتفرّغ الناس 
له... وقد وقعت ف المفاضلة بين الشعراء أقوال لا يُعتَدٌ بما وآراء لا يُسئَحسَّن الاشتغال بذكرها والردٌ عليها 
عما هو أهمٌ من ذلك. فإِنّ تلك الآراء أظهر فسادًا لمن له أدن معرفة بمذه الصناعة من أن يحتاج في ذلك إلى 
تكلّف حجّة أو استدلال. ونا الأي الصحيح الذي عليه المعوّل أن للشعر اعتبارات في الأزمنة والأمكنة 
والأحوال» فلا يحب أن يُقطع بفضل شاعر على آخر بأنّه ساواه في جميع ذلكء» ثم فضّله بالقريحة والطبع. 
وهذا أمر يتعذّر تحري اليقين فيه ونا يمكن التقريب والترجيح بينهما بحسب ما يغلب على الظنٌ."(١)‏ من 
هناء يأخذ حازم في اعتباره طبيعة الحضارة والعصرء والذوق الشخصي أيضاء وهذا أمر على جانب كبير من 
الأهنية, لأنه يُفهمناء ضمئًاء أن كلّ شعر وليد حضارة وبيئة معيّنتين» وأنَّ نقد الشعر ينبغي أن يرى إلى الأثر 
الشعريّ في بيئته» لا مفصولًا عنها. 
> مناقشة: بعد أن عرضنا لآراء نقاد معروفين في الشعر والنظم» تتحصّل لنا الأمور التالية: 

١‏ - الشعر "صناعة" أو "علو" حدّه الوزن والقافية» وله قواعده الخاصّة. 

١‏ - السهولة (بمعنى الوضوح) أمر مستَحَب في الشعرء والقصيدة الصعبة مستَقبّحَة ومنبوذة. 

* - كانت نظرية امحاكاة عند النقاد الذين قالوا بما ترتبط بالوضوح, لأنّ الحاكاة توضيح 
الأشياء والأفعال» في قلب جميل من عمليّة الصياغة الشعرية. 

؛ - رأى بعض النقاد تفضيل الأقدمين لقدمهم؛ في حين عارض بعضهم ذلك. بَيدَ أن أحدًا 
لم يرفض أخذ الأفكار عن السلفء وإن يكن مع تحسين إخراج لهما. 

ه - فضّل بعضهم المعنى على المبى» وفضّل بعضهمء على العكسء الصياغة على المعنى. 
وني الحالين كلتيهما فصّلَ بين المضمون والشكل فصلا لم يكد الشعر العربي يخرج من دائرته, في إطار النقد 
والممارسة. 


3ت الضدر نفسه» ص //717 
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إِنْ النقطة الخامسة هيء بنظرناء أخطر ما اعترض للشعر العريّ» نقدًا وممارسة ومفهومًا. وللدين 
الإسلاميّ دور كبير فيهماء على النحو الذي سنوضّحه بعد قليل. 
- المضمون السلطويّ ني الحضارة العربيّة: لا بد لنا قبل أن نبدأ في بحثنا وتعليقنا من استقراء البعد 
السلطويّ في الحضارة العربيّة قبل الإسلام وي أثنائه» لكي نرى أبعاد الخرق على المستوى الأديّ الشعريّ. 
وهذا البعد السلطويّ قبل الإسلام وخلاله يمكن تقسيمه إلى ما يأيّ: 
١‏ - قبل الإسلام (الجاهلية): 
أ- بُعد سياسيّ -- اجتماعيّ متمثّل بالقبيلة وبالخضوع لآرائها»7") بحيث تفرض على كلّ 
ذات فرديّة فيها نوعًا من الرقابة الشديدة دينيًا وسياسياء واجتماعيًا. 
ب - بُعد رابطيٌ هو العصبيّة.(9) 
ج - بعد قِيَميّ» هو القيم العرببة (الشيم) بشكل عاء!") وقيم القبيلة بشكل خاص. 
د - احترام ما يسمّى "رابطة الدم" أو الانتماء النسيه. (4) 
؟ ح في ظلك الإسلام (ما بعد الجاهلية): أمّا في ظ الإسلام» فقد تحولت هذه الأبعاد» واختلفت 
من حكم عصر إلى حكم عصر آخر. إِلَا أنّنا نحاول؛ في ما يأتي أن نوضّح النقاط الرئيسة محتواها العام: 
أ- بعد ديؤم» وهو الذي تتمفصّل حوله جميع محاور الحياة العربية» سواء أكان هذا على 
الصعيد الأدبي» أم السياسي (تصدّف الخليفة وأصحاب السلطات).» أم الاجتماعي (الحركات الاجتماعية)؛ 
أم غير ذلك... 
ب - بُعد سياسين مستّمدٌ من البعد الديني» ومُحيل إلى مبادئه. 


ج - بعد قِيَمِىّ متمثا بقيّم معيّنة) مسنَمَدّة من الدين الإسلاميّ بشكا خاص. 


' - يقول أحمد أبو حاقة: "أمّا الولاء للقبيلة فقد جعل الشعراء يلتزمون قضيّتها في كك حين." (أحمد أبو حاقة, الالتزام في الشعر 
العربي» ص 77). وقد أوضحنا مفهوم الخضوع للقبيلة في بعض الفصول السابقة. 

' - راجع فيها الفصل الأول من هذا الباب. 

” - راجع فيها: جرجي زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي» قا د سن 

؛ - يقول يوسف خليف: "من الأسس التي قامت عليها القبيلة العربية إيمان أبنائها "برابطة الدم"؛ أي تم جميعًا من دم واحد."(يوسف 
خليف؛ الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي» ص )١٠١*‏ 
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د - بُعد لغويّ تَحلّى في انتشار اللغة العربيّة» كلغة رسميّة سائدة() لأتما لغة القرآن» أي اللغة 
المفضّلة عند الله" فهي لغة دينه المخصوصء بناءً على الآية: مإوَمَنْ يرتضٍ غَيْرَ الإسْلام دِيئا فَأَنْ يُقْبَلَ منْهُ 
وَهُوَ في الآخرّة من الخاسرين. 77# 

بناءً على ما عرضناء نفهم أن بُعدين قد سادا تركيبة السلطة في العصر الجاهلن هما القبيلة والقيم؛ وفي 
العصور الإسلامية ساد بُعْدُ الدين» والقيّم المْسَتَمَدّة منه» واللغة» وهي صورة تحسيديّة - توصيليّة ل هذا الدين» 
لأنّ القرآن الكريم أَْرلَ بالعريّة. 
ه - الشعر والسلطة/ التقليد: إذا توقفنا عند الأدب العريّ بشكل عام؛ لاحظنا أمرين على جانب كبير 
من الخطورة: 
١‏ - شكل الشعر العربي المستّمدٌ من الشكل الجاهليّ. 
؟ - مضمون الشعر العربي الذي فرضه القرآن» أي الدين. 
فييك أن كانت قيّم الجاهلية هي معيار القصيدة في معناهاء تراجعت أمام المعايير الإسلاميّة الجديدة. 
لقد كانت للشعر مكانة عظيمة في الجاهليّة» إذ كان لسانً القبائل» وكانت في أشعارهم قواعد خلقيّة ووصف 
للفضائل. وظلّت للشعر الجاهل مكانته عند المسلمين» طاما أنّه يذَكّر بالفضائل؛ ويحثٌ على الخير.(؟) وقد 
نادى بعضهم بفصل الشعر عن الدين» كعليٌ بن العزيز الجرجاني (9-5 م--51075 م) إذ قال: "فلو كانت 
الديانة عارًا على الشعرء وكان سوءٍ الاعتقاد سببًا في تأخر الشاعر» لوجب أن يُحدّف اسم أبي نواس من 


الدواوين. والدين بمعزل عن الشعر."7* وقال عبد القاهر الجرجاني: "ولقد استشهد العلماء لغريب القرآن 


' - يقول لومبار: "بَيدَ أن اللغة العربية لم تكتفيٍ بتحقيق تفوّقهاء وتقريبًا تفرّدهاء داخل الأمبراطوريّة الإسلاميّة» بل اجتازت أيضًا الحدود» 
مع التجار اليهود الرادانيين في أربونة أو التجار البرابرة المقيمين في السودان» وكذلك حت المراكز التجاريّة العربية - الفارسيّة في المحيط 
الحنديّ» أندونيسية: الحند الصينيّة» وجنوب الصين (ستأوي كانتون جالية كبيرة من التجار القادمين من العام الإسلامي)» أو نحو الشمال» 
إلى الجاليات الإسلامية المقيمة في المراكز التجاريّة على الأتمار الروسيّة (أتل» بلغارء كييف)؛ وسيقوم في بيزنطية بالذات جامع يستخدمه 
المسلمون الذين يعيشون فيها." (لومبار» الإسلام في عظمته الأولى. ص 7م -//) 

' - راجع ف اللغة العربية: فصل: عناصر الحوية العربية (مقطع اللغة). 

' - آل عمران/ 5ه/ 

؛ - محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي» ص ٠7١‏ 

7 علي بن عبد العزيز الجرجاني» الوساطة بين المتنبي وخصومه. القاهرة: 5ه5914١. ص‎ - ٠ 
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وإعرابه بالأبيات فيها الفحش وفيها ذكر الفعل القبيح» ثم لم يعبهم ذلك إذ كانوا لم يقصدوا إلى ذلك الفحش 
ولم يريدوه ولم يرووا الشعر من أجله. )١7"‏ ومعنى قول الجرجاني أن الإسلام نمى عن قول الفحش في الشعر, لا 
عن قول الشعر بحدٌ ذاته. وهنا يظهر المضمون الأخلاقي الذي أراد الدين أن يعبّى به مضمون الشكل العربي. 
ومن ذلك ما قال النييّ: "الشعر كلام تحسّنه حسن وقبيحه قبيح. "7" وكأيّ بالكثير من نقاد العرب رأوا في 
الشعر الذي لا يتعرّض إلى الفضائل نكدًا وشرًا. يقول الأصمعيئ: "الشعر نكد بابه الشر. هذا حسّان بن 
ثابت فحل من فحول الجاهليّة» فلمًا جاء الإسلام سقط شعره. "7 ومن هذا القبيل رد لبيد بن ربيعة عندما 
استنشده عمر بن الخطاب شعرًا: "ما كنت لأقول شعرًا بعد أن علّمني الله سورة البقرة. "(4) كما يرى بعض 
النقاد أن عبارة الأصمعي: "طريق الشعر إذا أدخلته في باب الخير لان" إِنما "تؤكد الجودة على حساب المحتوى 
الأخلاقت ."(0) 

من جهة أخرى» ساعد مفهوم الزمن الإسلامي الذي عرضناء2"7 في كلامنا على السلطة العربية» على 
ترسيخ مبدأ امحاكاة» وتقليد السلف» فقاس العرب شعرهم على السابقين. وفي هذا يقول محمد غنيمي هلال: 
"وقد ظلّ حب القديم مسيطرًا على نزعات الكتّاب والنقّاد بعامة» على الرغم من دعوة بعضهم إلى التحرّر 
والإنصافء, وكان ذلك مثار ضيق لدى كثير من محدثي الكتاب والشعراءء ضيقًا لم يكد يخرج من دائرة 
الاحتجاج."7) وحاكى العرب في شعرهم الأقدمينَ شكلًا: من حيث الألفاظ» والبنية» والحندسة العامّة) 
ا 


واستقبحوا الدخيل. بل إِنَّ بعضهم اعتبرهم مثالا يُقتتدى به في كل شيء. واستمدوا من قيمهم الإسلاميّة 


برنامج الرقابة العامّة الذي فرض على الشعر العربي. 


' - عبد القاهر الجرجاني» دلائل الإعجاز» ص ٠١‏ 

' - المصدر نفسهء ص ٠١‏ 

” - ابن قتيبة» الشعر والشعراء. ص ١‏ 

؛ - المصدر نفسهء ص .5١‏ وقارن: محمد غنيمي هلالء النقد الأذبي. ص 775 

* - جابر أحمد عصفور» مفهوم الشعرء ص ٠0‏ 

: - راجع التمهيد في هذه الدراسة والفصل الثاني. 

' - محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي, ١١5‏ 

* - يقول ابن المقفُع: "فمنتهى علم ععلمنا في هذا الزمان» أن يأخذ من علمهم (أي القدماء)» وغاية إحسان محيننا أن يقتدي بسيرتهم." 


(ابن المققّع الأدب الصغير والأدب الكبير» ص 9) 
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لقد فهم النقاد العرب امحاكاة على أتا مرادفة للمجاز.() وامجاز باب من أبواب البيان (بلاغة - 
بيان - بديع). وكان الغرض الأول من وضع قواعد البيان غرضًا دينيّا يكمن "في فهم الإعجاز من القرآن» 
لأن إعجازه في وفاء الدلالة منه بجميع مقتضيات الأحوال منظومة ومفهومة. 7 وكانت أهمية علم البيان 
كبيرة. يقول ابن عبد ربّه: "البيان كل شيء كشف لك قناع المعنى الخفين حيّ يتأدّى إلى الفهم ويتقيّله 
العقل» فذلك البيان الذي ذكره الله في كتابه ومَنّ به على عباده؛ فقال تعالى: لالبخمّن عَلَّمَ القن حَلّق 
الِنْسانَ عَلَّمَهُ لبيَان 7.4" وَسْئِل النين صلى الله عليه وسلّم فيم الجمال» فقال: في اللسان؛ يريد البيان. "9) 
وارتبط مفهومي البيان والشعر بالسحرء فقد قال النن: "إن من البيان لُسِحرا." وقال الراجز: 

لَقَدُ حَشِيثُ أنْ تكونَ ساجراء راوِيّةَ هرا وميا ساجرا.(©) 

ومن هذا القبيل ما ورد في القرآن الكريم: «إوما عَلَّمْنَاهُ الشّعْرَ وما يَنْبَغي لَهُ...04) هناء تظهر لنا 
خطورة الشعر» فقد كان صدى الناس ف الجاهليّة» لذلك هاجم النيئ ما ساء من معانيه, لأتما كانت تفعل 
فِعْلّها في الناسء في ذاك الزمن. 

تا كان تكرار نمط السلف ف كتابة الشعر نابحًا عن أن المجتمع العري لم يتعرّض إلى هرّاتٍ فكريّة 
عميقة وجديدة؛ تضرب الفكر السلفيء وتصب في اتّحاه معاكس له (خَلا بعض المحاولات الفاشلة 
كمحاولات إصلاح الشعر بإدخال أشكال شعرية جديدة» بعضها مسِنَمَدٌ من الأشكال الفارسيّة: الدوبيت» 
بحر السلسة, الكان كان, إلخ...). وهذا مردّه إلى البعد الإيديولوجي الذي أرساه الدين الإسلامي في الفكر 
وا مجتمع العربيين. من هنا أهميّة الأطر النظّميّة التي أرساها عمود الشعر العريّ» والمقصود به "وجوه الصياغة 
كما استنتجوها من القصائد الجاهليّة وعصر صدر الإسلام والعصر الأموي."9) وكانوا فيه "أسارى التقليد 


' ابن خلدون» المقدمة, ص ”هه 

' ابن خلدون» المقدمة, ص ”هه 

*ع لعن د 

؛ -ابن عبد ربهء العقد الفريد,» / ١١‏ 


- الموضع نفسهء وكذلك: 8/ 99 
: عي 5 
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لما 'ورثوا:من ترات شعروة "00 ويفعل .ذلك :ثارت التصومة بيخ القدماء واطْندقين» "إذ إن مولا ادن قد 
انحرفوا قليلًا عمّا يقتضيه عمود الشعر من أصول. 7" وعلى الرغم من أنّ الحياة العربية قد تغيّرت مع الفتح 
الإسلامئ» "ل يل نظام القصيدة مع ذلك تغيير جوهريّ» بل إِنْ أنصار القديم كانوا لا يجيزون محدث أن 
يخرج في شيء على نظام القصيدة الجاهلئ» ويعدٌ ذلك منه شعوبيّة وتمرّدًا على تراث أدّ ذي قداسة 
ل 

5 > نتيجة: هكذا نجد أن تركيبة السلطة السائدة في معياريّة الشعر العريٌ مستَمَدَّة من تركيبة السلطة السياسيّة 
والدينيّة: 

١‏ - فاعتماد الشكل الجاهلئّ (أو ما اصطّلح على اعتباره شكلًا جاهايًا) أساسًا للنظم 
ناتج عن اعتبارين: الأول هو أن الجاهليين عرب أقحاح, وهمء بعد القرآن» أهمٌ مصدر في شعرهم من مصادر 
اللغة العربية (مع بعض الإسلاميين المْحنَج بمم). 7 والثاني أن المفهوم الإسلام الديئ أرسى نظريّة الأصل 
القديم؛ وثبات هذا الأصل على نحو ثبات سُنّة الله التي قال بما القرآن الكريم .2*0 فسار عليها الشعراء والنقاد 
العرنت مكاء 

١‏ - واعتماد مضمون القيم الإسلامية في تشكيل الرقابة على الشعرء!') وفي تشكيل القيم 
الشعرية داخل بنية القصيدة مردّه إلى سيطرة المضمون الدينّ (للفكر: المضمون الفكري) الذي يحيل إلى 
الإرادة المطلقة» بشكل عامٌ» إرادة الله. 


١517 المرجع نفسه. ص‎ - ١ 

' - المرجع نفسه. ص ١7١‏ 

” - المرجع نفسه» ص 7١7‏ 

؛ - يقول أحمد أمين: "كذلك من مصادرهم ما ورد من الشعر الذي يحنّجّ به من جاهلي وإسلامي." (أحمد أمين» ضحى الإسلام» ؟/ 
هه ) 

) ورد في القرآن» مثلا: طإكآن جد لسن ل نيلا ون جد لِسئة الله تحويًا.» (فاطر/‎ - ٠ 

' - كان الشعراء يمثلون دورًا مهما في نشر الأخبار» والشاعر على جانب كبير من الأهمية في العصر الجاهلي (أحمد أبو حاقة, الالتزام 
في الشعر العربي. ص 17) بل كان له تأثير سحريّ» وكان الشاعر شاعرًا بقوّة شعره السحريّة (كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي, 
١‏ 45). وعندما بدأت حروب النبي مع المشركين الوثنيين» مثّل الشعر دورًا مهمًا. وكان أن أذ ريغ في القرآن الكريم سورة خاصة 
بالشعراء هي "سورة الشعراء"» ذم فيها القرآن كل شاعر يعادي الدعوة. يقول: وَالشُعَرَاء ينعْهُمُ الَْاوُونَ أ تر أَُمْ في كُلَ وَادٍ يهِيمُونَ 
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٠/‏ - خاتمة وخلاصة: يظهر لنا من خلال ما عرضنا أن الخرق انقسم قسمين: خرق المضمون العام السائد 
للقصيدة العربية» ونعني به خرق فمفهوم السلطة القِيّمِيّة» والسلطة الاجتماعية» وتمثّل الخرق الأول بطرفة بن 
العبد نموذجاء والثاني بالشعراء الصعاليك نموذجًا في العصر الجاهلت» وبالوليد بن يزيد (مات عام 5 75 م.) 
وأبي نواس نموذجين في العصور الإسلامية. والقسم الثاني خرق لشكل الصياغة السائدة في تركيب بنية القصيدة 
العربية» ونعني بمذا خرق مفهوم السلطة الزمنية» من حيث إن بناء القصيدة كان خاضعًا للأصل السابق 
زمنيّاء ونثّل بحذا على صعيد لغة القصيدة بأبي تمام. 

وعلى العموم؛ فإِنّ هذه التمَظهّرات الفنية» موضوعات الخرق» فريدة من نوعهاء لأتما أكٌدت على 
الذات في واقع تذوب فيه داخل الجماعة القبلية أو الإسلامية. 


وم يَقُوُونَ ما لا يَفْعلُونَ إِلّا الِينَ أمَنُوا وعَمُِوا الصَاحخَاتِ وَدْكَُوا الله كثيرا وَانْمَصَرُوا من بَعْدٍ ما ظَلِمُوا...4 (الشعراء/ +70 - 
كما ذم العاتهم السحزء وأن لكل شاعر شبطائه: «إكل بتكم على من نل الياطئ نز على كل ما أن لفون شفع 
وَأَكَْيْهُمْ كَاذِبُونَ. # (الشعراء/ .)5١-- 77١‏ وراجع موقف الإسلام من الشعر في: محمد طاهر درويش, حسان بن ثابت» ص ”7 
وما بعدها). 
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الفصل السادس: 
الإبداع الفني وخرق السلطة عند طرفة والصعاليك 


١‏ - مقدمة: كان الشعر العربي أصوانًا كثيرة لتجربة متشابحة» متكرّرة» تعوّد الشعراء أن ينهجوا نتحجها. 
ولعلٌ ما شجّع هذا الأمر كونُ الناقد مرتبطًا بالمضمون الديؤ الإسلام أخلاقيّاء وبالمفهوم التأصيلي الزمني 
الذي فرضته الحياة الديئيّة آنذاك» فقاسوا على الأوّل» وساروا عليه. وليس استلهام الشكل الجاهلي إِلّا 
تطبيقًا لمبد! الزمن الذي أصّلته الحياة الدينية من بعد. فالتناقض حاصل بفعل فصل المعاني الشعرية عن 
شكلهاء على النحو الذي أوضحنا في الفصل السابق. وقد منع هذا الأمر تطويرٌ كل من المعنى والمبنى. 
فإِن الفكرة التي ترى شيوعٌ المعنى وانطراحه ف الطريق» وهي فكرة ردّدها الجاحظ وسواه, تمثّل طريقة فكريّة 
"تويّق معنى الإشارة إلى شيء سابق. ومعاني النحو تحسين للشيء الساذج كما قال من قبل كك باحث. 
والباحئون بعد عبد القاهر (الجرجاني) يعيشون في الإطار نفسه. كلهم يستخرج ما في قلب عبارة الجاحظ 
لوعي "00 

وبما أن ثقافة الشعراء المخضرمين جاهلية في الأساس» فقد عمدوا إلى الشكل الجاهلي في 
قصائدهم(" وعبّأوه بمضمون مستمدٌ من واقع الدعوة الإسلامية. هكذا تم الفصل بين معان القصيدة 
العربية وشكلهاء فصلا أدّى إلى تحجيرها. فالقصيدة الجاهلية كان شكلها مستوحّى من تحربة الجاهلي» 
ونمط حياته» فجاء الإسلام» ولم يتطرّق إلى شكل القصيدة» بل رفض قسمًا كبيرا من قيّمهاء ولذا راح 
المسلمون ينسجون قصائدهم وضمّنوتما المفاهيم الجديدة» محافظين على الروح الأسلوبيّة القديمة» ففصلوا 
بين موضوع الرؤيا وشكلهاء وأساءوا بمذا الفصل إلى روح الشعر. 


' - مصطفى ناصفء نظرية المعنى في النقد الأدبي» ص 45 

' - كانت قصائد حسان بن ثابت (.٠9ه‏ م - 574 م)» مثلاء جاهلية شكلاء وإسلامية مضمونًاء بعد إسلامه. بمعنى أنّه حافظ على 
شكل القصيدة الجاهلي» وعبّأها بمضمون مستمَدٌ من الدين الإسلامي والدعوة. وإذا ما قارنًا شكلها في العصرين الإسلامي والجاهلي 
أدركنا أنه واحد, لم يتغيّر» وكذلك في العصر الأمويّ. أمّا مضمونما فهو الذي طرأ عليه بعض التغيير. 
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وراح النقاد يعالجون قيمة القصيدة انطلاقًا من هذا المبدإء فأصّلوا بذلك الاتباعية الشكليّة» ورسّخوا 
عملية الفصل» وباتت كل قصيدة تُنظّم على غير هذا المنوال فاسدة» حتى ظهرت بعض الأصوات التي 
فتحت طريقًا جديدة في التفهّم الشعري. 

وكانت أولى عمليات الشذوذ(') موقف طفة بن العبد. فقد خرقت معان قصائده الروح السلطوية 
السائدة» وأحالت إلى ال"أنا" بكلك امتداداتما فرفضت مفهوم الذات الجماعية» لتعيّر عن توثّر الذات 
الفردية وأحاسيسهاء في المسار الزمني.0) وكان شعر الصعاليك رفضًا لسيطرة الأشراف المستبدّة» 
وللاختلاف الطبقت.9) 
؟ - معنى الوجوديّةا؛) في شعر طرفة: تشابه الوجوديّة التي تطالعنا في شعر طرفة بن العبد الوجودية 
الجاهليّة» وتختلف عنها في آن. فهي مثلهاء لأكما ترتبط مباشرة بالأرض» وتعلق بما كل العلوق؛ وتختلف 
عنها في أتا تحيل إلى الذات الفرديّة» بكلّ معاناتما. من هناء فهي صرخة الذات الفرديّة بوجه الهيمنة 
الجماعية» اجتماعية كانت» أو سياسيّة» أو دينيّة. 

كسر طرفة ميزان القيم التي عبّأت شحنة القصيدة الجاهليّة» وحاول خلق ميزان قيم جديدة» هي 
القيم الوجوديّة التي توَّكّد على الذات المفردة» بغية إعادة الاعتبار إليها» إذ أبادت سلطة المجتمع الجاهلىٌ 
الشعور بال"أنا"» وهذه السلطة هي ما يرفضه طرفة. في الواقع» عجز قوم طرفة عن فهمه فنبذوهء0” وكان 
عجزهم هذا ناتِحًا عن تخطيه بيئته بتفكيره» أو بتعبير أدق» نايحا عن موقفه الرافض للسلطة التي تغيّب 
الذات. 


١‏ - الشذوذ هنا بالقياس إلى السائد العام آنذاك. أمّا من حيث طبيعة الفن والإبداع فليس شادًا. ف"الإبداع الشعري يرفض مفهوم المغلق 
لمتتهي." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص )١١8‏ 

' - من هنا طلبه الحرية ووصفه خوفه من الموت» إلم... 

” - يقول مطاع صفدي: "ولذلك فإنّ تمرّدهم (أي الصعاليك) الفرديّ» كان في الوقت ذاته يحمل دعوة اجتماعية صامتة عبّرت عنها 
أشعارهم في تصوير حياة الجوع» والنقمة على الأغنياء الذين نصبوا جدارًا بينهم وبين صراخ المتألّمين." (إيليا حاوي ومطاع صفدي» 
موسوعة الشعر العربي» /١‏ 57) 

؛ - لا نريد بالوجودية هنا مفهومها الفلسفي. فما نعنيه بما هو الالتصاق بالأرض» وبعض الأمور التي طبعت فلسفتهاء وخصوصًا مفهوم 
الحرية» والعلوق بالظاهرة ونفي ما وراءهاء والإحساس المي بالزمن. 


« -طه حسين؛ حديث الأربعاء, القاهرة: دار المعارف, ط؟7 /١ 2١‏ > 
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ولعلٌ أكثر ما يشدّنا إلى شعر طرفة بن العبد هو تفجير صاحبه معنى القلق في شعر الجاهليّين 


العرب» فهو يقول: 


أرى الموت يعتامٌ الكراة» ويصطفى عقيلة مال المَاحِشٍ المتَشَدِّدٍ 
أرى العَيّشَ كنرًا ناقصّاكك ليلق وما تَنْقْصٍ الأَيَامُ والدَهْرٌ يَنْمَدِ.(0) 


يفتح مثل هذا الخنوف أفمًا رحبا من المعاني» لأنّه يدفع بالذات إلى التمسّكِ بالأرض؛ وهو مستمَدٌ 
من التجربة الذاتيّة التي عاناها الشاعر. ولا ننسى هنا أن الموت كان همٌ الإنسانٍ الأول متى لم يجد له 
خلاصًا من خلال الدين؛ لأنْ الدين يؤمّن له عادة» هذا الطموح. 

ولقد انعكست حياة طرفة في شعره حياةً وجوديّة»(') لأنّه اغترف ما استطاع من اللذات» لكي 
يعبّئ شقوق حياته ونقصها أمام الموت. فشاعرنا يكشف لنا "عن تطلّع حيويّ نحو المعاناة المتوثّرة» وبحث 
عن الانفعال الخصبء واستغراقٍ في تأْمّل الحياة... من أجل استيعاب حركتها ونموّها الباطؤن المبدع."9) 
وليس رفضه العقائد الجاهليّة إِلّا نتيجة للشعور بنقص الحياة أمام رهبة الموات؛ فالقيم التي أوجدتما السلطة 
القائمة لا تكفي لتعوّض مما ينقص طرفة» وهي» بالتاللي؛ لا تعواض له من التعطش إلى الوجود والحياة) 


يقول: 
ألا أيُهَذا الزاجريء أنحَضْرّ الوغى»- وأنْ أخضرَ اللذات» هزه أنث عليدي؟ 


4 ؟ عه ري 4ه اق ماه 10-6 كسم ده 27 3 
ْإِنْ كنت لا تَسْطِيع ذَفْعَ مَزيّتى فَدَعْني أبادزها بما مَلْكَتْ يدي 9©) 


' - طرفة بن العبد» ديوان طرفة بن العبد» بيروت: الشركة اللبنانية للكتاب» ط١»‏ 959١؛‏ ص 4/8» والزوزني» شرح المعلقات السبع, 
بيروت: دار الجيل وعمان: مكتبة المحتسب» ط35. .١9177‏ ص 85» وابن قتيبة» الشعر والشعراءء ص ٠1‏ 

' - تقول موسوعة الشعر العربي: "لقد استطاع طرفة أن يقيم مذهبًا وجوديّاء بكلّ معنى الكلمة من خلال تعبيره عن حياته» ومن معايشة 
نزواته وأفكاره» بصورة صاخبة متأجّجة بالنزوع إلى الحرية» وتحقيق المطالب الشخصية الذاتيّة بكل انفعالاتما الأصلية» وتحديدها لحتميّات 
العالم الخارج. (مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» ؟/ 5/*) 

' - المرجع نفسه» 7/1/7 

؛ - طرفة بن العبدء ديوان طرفة بن العبد» ص ”2 والزوزن» شرح المعلقات السبعء ص ,8١‏ وأبو العلاء المعرّي» رسالة الغفران» 
بيروت: الشركة اللبنانية للكتاب» /595١ء‏ ص ١57‏ (البيت الأول). ويقول صلاح عبد الصبور: "ليس ما يخشى طرفة من الموت سوى 
أنه ينقل الإنسان من مجال الحركة إلى مجال التجميد." (صلاح عبد الصبورء قراءة جديدة لشعرنا القديم, بيروت: دار النجاح» 2191 


ص 55)» وانظر مفهوم الموت عند الجاهليين في: المرجع نفسه» ص 78 وما بعدها. 
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الصراع بين الوجود والعدم ولد ما يسمّيه الوجوديون 2 عصرنا مفهوم ا حرية > محور الصراع 
الوجودي. وهي» كما يقول سارتر عتنتئة8 .)١98٠ - ١9٠.5(‏ "الشرط الأوّل للفعل".7 لأنما ذروة 
التوكيد على الذات المفردة» بوجه عالم يحيلها إلى عدم. كان قلق طرفة ناتحًا عن الخوف من الموت» "فإدراك 
الموت هو نداء القلق"(') كما يقول كامو ونادطة© .)١957/- ١91(‏ والموت هو العدم. لقد رفض 
طرفة أن ينساق إلى هذا العدم. فإن كانت معايير السلطة القائمة هى التى تولّد عمليّة إعدام الذات فشاعرنا 
يُعدِم هذا الإعدام» برفض معايبر السلطة» والتمسّك بالمعايير التِي تولد من ذاته؛ فالقيم التي رسّختها السلطة 
ولّدت نقطة السلّبء بالنسبة إلى الذات» وهذا السلّب يشبه العدم الوجوديّ. لذلك عمد طرفة إلى خلق 
إيجاب يدفع به هذا السلب» وذلك بوساطة إرادة تامّة تنتجها حرّيته الوجودية» تحمّق نوعًا من التوازن 
للذات التى فقدت توازتًا في مدار انعدام فرزته السلطة. والحريّة» كما يقول سارتر» مثل "الإفلات من 
المعطى ومن الواقع".() لذلك وجّه طرفة أنظاره إلى الحياة لينال منها أقصى ما يستطيع قبل نفادهاء "وكأهًا 
الفرصة الوحيد لتحقيق وجود الإنسان» فهو لذلك لن بمنع نفسه الصادية من العَرٍَِ من كل مُناهلها 
وينابيعها" (4) وق هذا المجال يقول ألبير كامو: "الزنمن يطيل الزمن» والحياة تخدم اس 
انطلاقًا من هذا المفهوم؛ يُبطل طرفة المفاهيم الأخلاقية السائدة» ويُبطل ميزان الخير والشرّء ومعيار 
القيمة الصالحة والقيمة الطالحة» يقول: 
فإِنْ تبْغني في حَلْمَةِ المَوْم تمي إِنْ تَفْتَِصْني في الحوانيتٍ تَصْطَدٍ. 
تتمحور الأخلاق الوجوديّة عند طرفة حول مركز واحدء هو الذات في أقصى تمرّرهاء فالحرّية هي 
التي تسمح للذات بأن تشعر بوجودها كاملًا. وتتركز هذه الأخلاق على محاور ثلاثة» كشف عنها طرفة 
على النحو ات 
وَلّولا ثلاث هن من لَذَةِ القَىء وَجَدِّكَ 1 أخفل مى قَامَ عُوّدي, 


' - 487 .م ,1945 ,آ1' لتتقططتللة0 :كتتةط ,غصدة!ظ ع1 أء عاك نآ ,عتاميود .2 ال 

' - ألبير كاموء أسطورة سيزيف, تعريب: أنيس ركى حسنء بيروت: دار مكتبة الحياق» 2١91/9‏ ص م 
" -541 .ص بأخصوةا! ع1 اء عاكانا ,ميد .2 1 

؛ - مطاع صفدي وإيليا حاوي, موسوعة الشعر العربي» /١‏ 51/7 5/5 


5 - ألبير كامو أسطورة سيزيف» ص ١م/‏ 
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00000000 51757 
وكتي إذا نادّى المضّافُ َنبا كسيد العّضاء تَبَهْتُهُ المتَوَرْد 
وَتَفْصِيرُ يَوْم الدَجْنء والدَجْنُ مُعْجِبٌ ببَهْكْنَةِ تخت الخباءع الْعَمَّدٍ. 
هذه ا محاور الثلاثة» كما نلاحظ» هي الخمر (البيت 5)» والفروسيّة (البيت 7)» والمرأة (البيت 5). 
من هنا جمع طرفة بين اللذة الجسدية واللذة المعنويّة» ما أتاح له إشباع جوع جسده ونفسه في آن. ولكلّ 
من هذه اللذات دور: 
١‏ - فالخمر تطفيئٌ جسّه. لذلك فهي وسيلة لإخماد الشعور بالقلق الجاثم. إِتما تدمّر وعيّه 
بالفاجع» فتمَكّنه من الارتياح» بِبَسْطٍ سلام داخليئ» نابع من شعوره المخدّر. وعليه» فالخمر نقيض القلق. 
وهي تمهّدء بإعدام الشعور بالعدم» لوظيفة المرأة وروي 
؟ - والرأة كن طرفة من الشعور بالتملّك» فيشعر إذ ذاك بأنّه متلك الطبيعة»() 
ويستحيل إلى خالق.(') فهو يسيطر على حياته» وإن وقتيّاك ويشعر بأنّهِ السيّد المطلّق. فالمرأة نميل إلى قوّة 
الذات؟؛ وهي » هنا» مرادف للتملّك. 
ما الفروسيّة7) فتتجلّى عند طرفة نوعًا من التفوّق» يُعيد إلى الذات اعتبارهاء وملا شقوق الزمن 
فيها. تا مرادف التفوّق. وليس مثل هذا التفوّق بعيدًا من نفوس الجاهليين عمومّاء كما رأينا في كلامنا 
على الجاهلية» لأنَّ الفروسيّة تفتتئح الحياة» وتسمح للفارس بأن يتغلب على صفاقة الوجود وقلقه بفعل 
الشعور بالقوّة» وبالسيطرة على المحيط.(4) 
مكنا أن ترقية ما :ذكركا'ي اللدلت الآى: 


' - يقول أدونيس: "وهو (أي الجاهلي) يشعر» إذ يسيطر على امرأة» أنّه يسيطر على الطبيعة نفسها." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي» 
ا 

' - يقول أدونيس: "كأنّ الشاعر الجاهلي يعتقد أن في المرأة قوّة سحريّة طقوسيّة خيّرة تؤثر في الروح والجسد معًا. وهو يقرتما دائمًا 
بالطبيعة» ويراها خلالهاء حى ليُخَيّل أن موقفه هذا يضمر شعورًا بتفوّقها عليه. ولعل البكارة تأخذ معناها السحريٌ تقريئًا من هذا 
الشعور: فإِذْ يفضٌ العذراءَ بحيرث في جسدها تغييراً أساسيًا يدفعه إلى الظنٌ أنه وهو مخلوق المرأة» قد خلقها بدوره." (الموضع نفسه) 
' - راجع ما قلنا فيها في التمهيد, ثم في الفصل الأوّل من القسم الأول. 

؛ - تقول موسوعة الشعر العربي في فروسيّة طرفة: "وتصاعدت هذه الفروسيّة إلى أفق معاناة شموليّة تلقاء الوجود قك مثيلها لدى أمثاله." 
(مطاع صفدي وإيليا حاوي؛ موسوعة الشعر العربي» )١/5 /١‏ 
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الفروسيّة 


المرأة المخمر 
مخطط ١‏ 


عثّل هذا المثلّث محاور الأخلاق الوجودية عند طرفة» وطريقة كلك الحياة» والتشيّع منها. وتُقسم 
هذه المحاور قسمين: 
)١‏ ح مادّي: المرأة والخمر. 
)١‏ - معنوي: الفروسيّة. 
إلا أنّ وظيفة هذه المحاور واحدة» هي إعدام الإحساس بالعدم؛ لذلك هي إيجابيّة» تشحن الذات 
المفردة بالحياة» وتُحجيل إليها: 
- الفروسية/ التفوّق 
1ه الذات المفردة (الأنا) 
- الخمر/ إعدام القلق 
مخطط ؟” 


ااء 


حور الأخلاق الوجودية عند طرفة بن العبد إِذَاء هو ال"أنا" التي تتأرّم علاقتها بالوجود. وهذه 
نا" التي تعترض لقيم القبيلة» أي السلطة القائمة» لا بد من أن تتلقّى ردّة فعل السلطة. يقول: 


وَمَا زال تشرابي الحُمورٌ ولَذْتِ ولع جات طرفي وقيلة 


2 


الآ 


"١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إن أن . مني العشيرةٌ كُلّها وأَفْدْتُْ إقْرادَ البَعير المعمّد.(0) 

بهذا نرى أن القيم التي أقامها طرفة بن العبد قيم تتحلّل من معايير السلطة. لذلك تفرّد هذا الشاعر 
في تعامله مع القصيدة؛ لأنّه كان أوّل الأصوات العربيّة التي رفضت حَحْقَ الذاتٍ» وقاومت العدم المداهم: 
وكرّست حياتا مقاومةً. وقد كان هذا الصراع أكثر حدّة و ترما مع الشعراء الصعاليك. 

وعلى العموم فإِن طرفة مثّل الوضع الجاهلي الوجوديّ. لكنٌ الفارق بينه وبين غيره هو ف طريقة 
التصرّف» وطريقة التعبير عن هذا الوضع المتأزّم؛ فكانت وجوديّته صورة لرفض كان أوّل رفض عميق ومميّر 
في الشعر العربي. 
- ظاهرة الصعلكة والتمرّد عند الصعاليك: الصعلوكء لغدَّ هو "الفقير الذي لا مال له... ولا 
اغعياة".:ويقال: علق الرجا: !ذا كادت للاخللق الصتعان.:والنطتعللة هو الففز. "وصعاليلك العرت: 
ذؤباتما. '"(') ويقال صعلكّه إذا أُضمره وأدقّه.() "فالصعلكة إِذَّاه في مفهومهما اللغويئ» الفقر الذي جد 
الإنسان من ماله؛ ويُظهره ضامرّاء هزيلاء بين أولئكَ الأغنياء المترفين الذين أَتخْمّهم المال وسمّتهم".0) أو 
هو "الفقير الذي يواجه الحياة وحيدًاء وقد جرّدته من وسائل العيش فيهاء وسلبته كل ما يستطيع أن يعتمد 
عليه في مواجهة مشكلاتما. فالمسألة» إِذَاه ليست فقرًا وحسبء ولكنّها فقر يغلق أبواب الحياة في وجه 
مناسية :ويم سبالكها اماي" لها 


م١ طرفة بن العبدء ديوان طرفة بن العبد» ص 5» والزوزي» شرح المعلقات السبع» ص‎ - ١ 


' -ابن منظور» لسان العرب, /١٠١‏ هه؛ --55: (مادة: صعلك). وقارن: ابن دريد» الاشتقاق. ص 179 

” - جار الله الزمخشري». أساس البلاغة, بيروت: دار صادرء »١91734‏ ص 855. وقارن في كلك ما ورد: يوسف خليف»ء الشعراء 
الصعاليك في العصر العباسي» ص "١-5١‏ 

: - المرجع الثاني نفسهء ص 75 - ٠١‏ 

1 - ال مرجع نفسه» ص 7 
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ع 


ولكنّ صعاليك الجاهلية لم يكونوا فقراء معدّمين» بل فقراء متمرّدون» اشتهروا بعَدُوهم(١)‏ وبأسهم 
ولكثهم خُلِعوا لسبب أو لآخر. 

وعند الصعاليك يأخذ تمرّد الذات على العدم والتلاشي بُعدًا أكثر يَحلًّا. فالإرادة أساس 
الصعلوك»(" لأتما تتيح لذاته الظهور على مسرح التغييب» فيرفض ويهدم. وينّجه تَمرّدهم في غير ابجحاه: نحو 
العدالة الاجتماعية (عروة بن الورد (مات عام 515 م))» والبحث عن الحق (عمرو بن براق (مات في 
أيام عمر بن الخطاب)» والفروسيّة والبطولة (الشنفرى (مات عام 5٠١‏ م)؛ والسيك بن السلكة (مات 
عام 505 م)» وتأبّط شرا (مات عام 57٠0‏ م). يتحوّل مفهوم الواجب عندهم من عمل يرفد الذات 
الجماعية بالاستمرارية» على حساب الذات الفرديّة» إلى عمل يوَكّد تلك الذات الأخيرة» ويفجّر حريّتها 
إلى أقصى حد. 

يشعر الصعلوك أنه قادر على هدم ككل القوانين الضروريّة السائدة» وتحقيق ما يعتبره العقل 
مستحيلة" 09) من هنا كانت حدّة موقفه, وحذّة شعوره باليأس» حتى بات "فارس لبا 20 بامتياز» 
و"بطل الحرية".!* إِنّه يرفض صلة الدم»' والعصبية القبليّة» ليقيم نوعًا من "العصبيّة المذهبيّة"9" التي تلائم 


اك ظروفه الخاصة» وتؤكد على إرادته» وتصير الصحراء بيته» ويصير قوم نفسه. يقول عروة بن الورد: 


' - كان الشنفرى من أشهر عَذّائي العرب» "بل أَغْداهُم" (فؤاد أفرام البستاني» الشعر الجاهلي/ الشنفرى, سلسلة الروائع» لا دار نشر» 
طلاء ١959‏ ص .)2١‏ وكان تأبّط شرًا "أغدى ذي رجلين وذي ساقين وذي عينين. وكان إذا جاع لم تقم له قائمة. فكان ينظر إلى 
الظباء فينتقي على نظره أسمتهاء ثم يحري خلفه فلا يفوته حتى يأخذه فيذبحه بسيفه ثم يشويه فيأكله." (أبو الفرج الإصفهان, الأغاني, 
.)5١١‏ وقيل إِنَّ السليك بن السلكة كان أشدٌ الناس عدوّاء لا تلحق به الخيل (ابن قتيبة» الشعر والشعراء. ص 2»8٠١‏ وانظر: 
مطاع صفدي وإيليا حاوي؛ موسوعة الشعر العربي. )١ 57 /١‏ 

' - يقول يوسف خليف في هذا الصدد: "وإذا كانت الحياة قد قست عليهم, فإِتُّم لن يستكينوا لهاء وإذا كانت تعمل على إخضاعهم 
وإذلالهم فإتُم سيقفون في وجهها ويتحدّونماء ويشئّون عليها حريًا لا هوادة فيهاء وإذا كانت قد ألقت بحم في الرغام فَإتُم سينهضون 
برغم كلّ شيء." (يوسف خليف, الشعراء الصعاليك في العصر الجاهليء ص 55) 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص ١5‏ 

؛ - مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي» /١‏ ١ه‏ 

- الموضع نفسه 

: - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص ١5‏ 

' - يوسف خليفء الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي» ص ١١5‏ 
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ا 001 فقة تتآل الفتقلرك: انو دام 
مَذَاهِبُةُ أَنَّ الفجاج عَريضَةٌ إذا ضَّنّ عَنْهُه بالفعالء أُقَاربْة(0) 


9 الْقِيمَ الخلقيّة للذات الجماعية للا عم الصعلوك ما دام وجودها قائمًا على حساب وجوده, فهو 
خارج على مجتمعه لسبب أو لآخرء إلا أن توقه الدائم إلى الحرية والعدالة يجعله يطوّح بشخصه من أجل 
تلبية ندائها. إِنّه الإنسان المتفّد الذي يرفض أن يخاك أحد بتفيده. يقول الشنفرى: 

لَعَمْرُكَ ما بالأضٍ ضِيقٌ على امرِئ سَرَى راغبّاء أو راهب وَهْوَ يَعمك.(9) 

بمذا يعكس الصعلوك صورة الإنسان الذي يحم بالعودة إلى أصل الحياة وبكارتماء من خلال العودة 

إلى الطبيعة ذات الاندفاع الحيويّ الذي لا يعرف هندسة البشر على أنواعها. يقول الشنفرى: 
وإلي) دُونَكُمْ أَهْلونَ: 975 عَمَلسنٌ وأرققط يُهلول» وعرفاء ل 

يوكدل الصعلوك, إِذَّا على مطلق الإرادة» ويستحيل إلى طاقة تفعل انطلاقًا من ا حريّة المطلقة, 
ويخلق قيمه الخاصّة انطلاقًا من ذاته؛ فذاته هي امحور» وهي أساس جميع أفعاله. 

حاول الصعاليك» بشكل عامٌ» أن يركزوا مبادئهم على محورين: الفروسية والعدل؛ وفي إطاريهما 
المبدأين. فالفروسية عمل يوؤكد الذات بوجه الوجود الذي يحاول تغييبها. روى بعضهم أن تابط شرًا سئل: 
"م تغلب الرجال» يا ثابت» وأنت كما أرى دميم ضعيل؟ قال: باسمى. إِنما أقول ساعة ما ألقى الرجل أنا 
تأبّط شرًا. فينخلع قلبد عق أنال مهما أروك” 0 وق رواية لأبي الفرج تظهر بأس الصعاليك؛ فقد روى 
أن تأبّط شرا خرج في عدَّةٍ من فَهم؛ منهم عامر بن الأخنمر والشنفرى والمسيب وعمرو بن براق ومرّة بن 
خليف حقٌ بيّتوا لعويس» وهم حي من بجيلة» فقتلوا منهم نفرّاء وأخذوا لحم إبلاء فساقوها حي كانوا من 
بلادهم على يوم وليلة. فاعترضت لهم خثعم, ومنهم ابن حاجزء وهو رئيس القوم» وهم يومئدٍ نحو أربعين 
رجلا؛ فلمًا نظرث إليهم صعاليك قَّهمء قالوا لعامر بن الأخنمر: ماذا ترى؟ قال: لا أرى لكم إِلّا صدق 
الخراب» فإِن قتلتم كنتم قد أخذتم ثأركم. قال تأبّط شرًا: بأبي أنت وأميء فَنِعْمَ رئيس القوم أنت إذا جد 
' - عروة بن الورد والسموأل» ديوانا عروة بن الورد والسموأل» بيروت: دار صادرء لا تاريخ» ص ١3‏ 


” - فؤاد أفرام البستاني» الشعر الجاهلي (نشأته - فنونه - صفاته)/ الشنفرى» ص 1ه 
” - الإصفهان, الأغاني» 7١١ /١/‏ 
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الجدٌء وإذا كان قد د أج 0 6 هذا ا أرى - أن 0 على لذو اد 0-07 قليل 


وتفقت." 00 وتطالعنا صورة الفارس الصعلوك الذي يخافه أعداؤه بوضوح و شعر عروة بن بن الورد الذي 


يقول: 
وَلَكِنّ صُعْلوكًا صحيفةٌ وجهه كُصَوْءِ سراج القابس امور 
مُطلا عَلى أَغْدائه يَرْجْرونَة 000 َجْرَ ليع المشَهّرٍ 
فذة. ويا" مون :انوا تش ف أَمْلٍ الغائب الممَنَظَر.(0) 


ا من أن تكون ردّة فعل على عمليّة الرفض التي تمارسها السلطة على 
الصعلوك» فهي ترفض أن تدعمه بقوّتماء فيرفض أن يدعمها هو بقوّته» ويعمل على إظهار هذه القوّة لكي 
ينتقم» ويدفع الشعور بالنقص الذي تحاول سلطة الجماعة أن تصمه به. 

وللبطولة هنا طابع وجوديّ يعطي ترّد الشاعر وجهًا أكثر تآلَقًا. فهو قادر على تحطيم حيٌّ ما لا 
تستطيع السلطة أن تحطّمه.7 وهوء بالتالي» يغيّب الإحساس الطاغي باضمحلال الذات» أمام ذات 
أخرى أكبر منها. ويقوم الصعلوك بمذا كله بفعل إحساس بالحرية المطلقة, وإِنْ أُدَى به الأمر إلى نوع من 
"النشقو العليعه "0 

على 0000 الشعور بالغبن الاجتماعيئ» وبانعدام العدل» في ظل طبقيّة ساحقة» طاغيًا عند 
كبار الصعاليك» وعلى رأسهم عروة بن الورد الملقُب ب"عروة الصعاليك".0* وب"أبي الصعاليك".27 والذي 


5١17/١ -المصدر نفسهء‎ ١ 
١5١ - 15٠ /١ المبرئد» الكاملء وكذلك: أبو تمام, ديوان الحماسة, بيروت: دار القلم» لا تاريخ»‎ - ' 
وما‎ ١١6 /١ يصوّر تأبّط شرا مثلاء صراعه مع الغول؛ وقَتكه بما. (انظر: مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي»‎ - ” 
بعدها). وهذا فعل يوَكٌد على ذروة الشجاعة الفرديّة» أو بالأحرى على حلم الوصول إليها.‎ 
7ه‎ /١ ؛ - المرجع نفسهء‎ 
١9.0 والإصفهانء الأغاني» ؟/‎ .١ 53 ابن قتيبة» الشعر والشعراءء ص‎ - : 
١51 /١ مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي.‎ - 
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كان "داعيةً أوّل لمذهب الصّعلكة"؛(1) وقد عرف حياةً اشتراكيّة مثاليّة» إذا صمح التعبير» قسم فيها أرزاقه 
مع الفقراء الصعاليك أمثاله. يقول: 
نَّم حسمي في جوع كثيرق» وأخشو قراح الماوء والماغ بارة.(0) 
وقد ولّد هذا الشعور بالغبن الاجتماعي رفضًا حاداء وكان لا بد من أن تصحب الرفض القوةُ 
فجاءت نزعةٌ الفروسيّة صورة لهذه القوّة. كما ولّد الإحساس بالغبن الاجتماعيم» عند الصعلوك»؛ نوعًا من 
الحاجة الملحّة العميقة إلى العدل الإنساقٌ, مصحوبًا بنزعة بطوليّة. يقول السليك بن السلكة: 
وَلَكِنْ مع معلوك ضروب نَل السيفٍ قاماتٍ الرجالٍ 
رى لي خالَةَ بَيْنَ الرحالٍ 
َسْنُ عَلَيَّ أن يَلقَنَ ضَيْما وَيَعْجرُ عَنْ لصن مالي. 7" 
فهو يشقٌّ عليه أن يرى خالاته الإماء السود يُهَئْنَ. وواضح أن هذه النزعة أفرزتما الممارسات 
السلطويّة للذات الجماعية العربية التي احتقرت اللون الأسود وأصحابه.(4) 
وما يلفت النظر هو تحوّل العصبية الجاهلية إلى "عصبيّة مذهبيّة'» كما ذكرنا. والمذهب الذي نتكلّم 
عليه يقوم على الإرادة الفردية المطلقة. وقد ولّد هذا الأمر ظهورًا شعريًا خرّقَ السائد» فلم يعد يوك على 
الذات الجماعية» بل صار صورةً لل"أنا" المفردة في حركتها الدائمة» وحريتها الفاعلة(©) 


١‏ - ال موضع نفسه 

' - ابن قتيبة» الشعر والشعراء. ص .١5١‏ والتبريزني» ديوان الحماسة, ؟/ ”.". ولمبردء الكامل» 81١ /١‏ 

" -المبردء الكامل؛ /١‏ ١1م‏ 

' - يقول يوسف خليف إِنَّ العرب كرهوا أنْ تلد إماؤهم منهم؛ واستعبدوا أولادهن» ولم ينظروا إليهم نظرة احترام» إلا في حال كانوا من 
النجابة بما يوجب احترامهم. (يوسف خليف, الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي» ص )١١١‏ ويقول: "وكان أسوأ هؤلاء المتجناء 
د وأوضعهم مكانةً اجتماعيّةَ أولاد الإماء السود الذين سرى إليهم السواد من أُمّهاتهم» فقد كانوا سبّةَ يُعيّر كما آباؤهم." (الموضع 
نفسه) 

٠‏ - يقول يوسف خليف: "وما دامت الصلة بين الشعراء الصعاليك وبين قبائلهم قد انقطعت اجتماعيّاء فمن الطبيع أن تنقطع فتيّاء 
ونعني بانقطاعها فنا تحلّل الشاعر الصعلوك من ذلك "العقد الفَهن" الذي نراه بين الشاعر القبَلىَ وقبيلته» فلا يكون الشاعر الصعلوك 


لسان عشيرته لِأَنَّ ما بينه وبين عشيرته قد انقطع؛ ولا يكون شعره "صحيفة قبيلته" لأنّه لم تعد له قبيلة» وإِمّا يصبح شعره صورة صادقة 


7" أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


جر» فل .ماقة 


ع - خاتقة وخلاصة: نستنتج مما عرضنا أن ثمة أمرين أساسيّين انُصف بمما شعر الصعاليك: 

١‏ - التوكيد على البطولة: فهي نوع من عَمْلْمَة الطاقة الفرديّة لكي تتغلب على رفض 
الذات الجماعية» وتُبعد بحا خطرٌ العدم والإفلاس. فالبطولة» ههناء توكيد على عنصر البقاء» انطلاقًا من 
مبدإ الحرية الكاملة. لذلك بيمكن أن نقول إِنَّ للبطولة عند الصعاليك وجهين: البقاء» والحرية. 

؟ - العدل الاجتماعيئ: كان شعر الصعاليك أولى الصرخات التي تحدّت الطبقة الجاهليّة 
السائدة» ورفضت النظام الاجتماعيئ» وطريقة الحياة الاقتصاديّة»(') وسعث إلى تأسيس نظام اجتماعئٌ 
جديد, يُلغي استبداد الطبقة الثريّة» والعرقية السائدة» ليحك محلّها العدالة الاجتماعية. إِنّهِ نوع من التطلّع 
الاشتراكيئ الذي تنعدم فيه الطبقيّة والغين الناتج عنها.(") 


كل الصدق من حياته هوء يسجّل فيه كال ما يدور فيهاء ويصبح ضميرٌ الفرد (أنا) أداة التعبير فيه بدلّا من ضمير الجماعة (نحن) الذي 
هو أداة التعبير في الشعر القبلئّ. (المرجع نفسهء ص 75؟ -1017؟) 

' -"حين تتفجر نشوة الحرية في أعماق الصعلوك الثائرء نجد في مواقفه المتوثّرة احتجاجًا كليًا على أسلوب الحياة الاقتصاديّة السائدة 
آنذاك» بين قبائل العرب. فالصعاليك الذين ما كانوا يملكون شيئًا من متاع الدنياء راحوا في الوقت ذاته يسعون إلى تحقيق نوع من العدالة 
الاجتماعية على طريقتهم الخاصّة." (مطاع صفدي وإيليا حاوي» موسوعة الشعر العربي. /١‏ 57) 

' - يمتّل هذه الظاهرة» كما ذكرناء عروة بن الورد. فقد كان يهتمٌ بالمساكين من الصعاليك؛ ويقسم عليهم ما يملك أو ما يسلب. (راجع 
سيرته في: المرجع نفسه, .١534-- 151/١‏ وكذلك: يوسف خليفء الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي, ص 597 - .08) 


يفف أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل السابع: 
الوليد بن يزيد وخرق السلطة 


١‏ - مقدمة - مقدمة: عندما أنزل القرآن الكريم حرّم الخمرٌ. وقد جاء ذلك على ثلاث مراحل: الأولى عندما ذكر 
نُ إِثمّ الخمر أكثر من منافعها: «يسْألُونَكَ عن الَمْر وَالْمَبْسِرٍ قل فِيهِمًا إِنم كبرد وَمَنَافِعُ ِلنّاسٍ وَإمْهُمَا 
أكْيْدُ مِنْ تَفْعِهمَا. 4( والثانية عندما حرّم الصلاة في حال السكر: «آلا تَفْرَبُوا الصّلاة وَأَنْقُمْ سُكارى. #4(") 
والثالثة عندما نعتها بأتمَا رجس من الشيطان؛ فمنع بذلك شرها: «<إيا أَيُهَا الَّذِين آَمَنُوا إِمَا الحَمرُ والْمَيْسِرْ 
َالَْنْصَّابُ وَلْأَرْلَامُ رِجْمن مِنْ عَمَلٍ الشّبْطَانٍ كَاجْتَيبُوهُ لَعَلَكُمْ تُفْلُِونَ. 04" وكانت السلطة الإسلامية 
الرسميّة في أيّام الخلفاء الراشدين تحئم شرب الخمر وتعاقب عليه؛ لأنّه من الحرام. وقد كانت كلمة "حرام" 
تعني عند بعضهمء في حال السياق الواحد أحيان» غير معنى: فهي مرّة المقدّس الديدم» ومرّة السحريٌ 
النجسء ومرّة امحظور...(؟) على أن ثمة نوعين من الحرام: الحرام المقدّس الطاهر» والحرام النجس الرجس:(*) 
ومن خلال هذا التحديد لمدلول لفظة الحرام» سنرى كيف تم خرقٌ السلطة مع الوليد بن يزيد» إذ إِنْه 
خالف التحريم الديؤن» معلمًا نوعًا من الحرية الوجوديّة التي تتحدّى إعدام الزمن» وفراغ الواقع» لتكشف 
مادّته» من خلال العمل على إزاحة النواهي الرئيسة التي تعيق تلك الحرية. وعلى الرغم من المبالغات المتجلية 
في سيرة الوليد كما نقلها الرواة» فإنّ خيطًا مهما يربط بينهاء سنعمل على إظهاره في هذا الفصل. 

؟ - الخمر والحرام: يبدو الموقف الإسلامي الرسميئ من الخمر واضحاء إذ يعتبرها خرقًا للتعاليم الدينيّة 
فيها من الكفر ما يجعل شاربها خالدًا في النار. وقد دأب الرواة على تكريه الناس بماء وترهيبهم منهاء بنقل 
أخبار ان مبتعدًا عنها. يروي البخاري (مات عام 617٠١‏ م) أن الن قال: "من شرب الخمرٌ في الدنيا وم 


ُ 


' - البقرة/ 5١9‏ 
ات اليا 2 
-المائدة/ .٠ه‏ 


؛ - 30 .2 روع29ة 145 تعلط 0111-5216 5ع:5]11126101 وعبآ رلمطاعطل .ل 


لبخاري» صحيح البخاري, ع/ و١‏ 


0 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يتبث منها خُرِمّها في الآخرة.'(0) وروى أنه أ للنن بقدحين من خمر ولبن» فأخذ النون اللبنَ» فقال له 
جبريل إِنّه لو أخذ الخمر لعّوت أمّته.0") نلاحظ في هذه الرواية الحالة الدينيّة التي تحيط بالتحريم» فككٌ من 
الب وجبريل يرفضان الخمرء ويعتبرانما مبعئًا على الغواية. وروت عائشة عن النّ أنّه قال: "كل شراب 
أسكرٌ فهو حرام. "7" كما روي عن عمر بن الخطاب قوله: "أمَا بعد» نزل تحريم الخمر وهي من خمس: 
العنب والتمر والعسل والحنطة والشعير» والخمر ما خامر العقل."9) 

على أن الموقف الإسلامي الرسمئٌ من تحريم الخمر أخذ يلين شيئًا فشيئاء بفعل الحياة الاجتماعية 
والسياسيّة» منذ حقبة بي أميّة. فقد عرفت البيئة الأمويّة انتشار بعض أنواع الأنبذة التي حلّلها عدد من 
الفقهاء المعتدلين. وانتشرت في أواخر الحقبة الأموية بيوت القيان» وحانات الشرب. وكان المقينون يشترون 
القيان» ويؤدّبوهنّ» ويعرضوهنٌ للشباب خلال الملاهي» أمثال يحبى بن نفيسء وحمّاد بن عمران الطليحي./*) 
ثم تفاقم شرب الأنبذة بين الناس في أواخر القرن الأول( وتعاطى خلفاء بني أميّة شرب الخمر./"' وروى 
بعضهم أن الخمر عندما حرمت كانت من البشر والتمر.(8) 

لهذا التحوّل في موقف السلطة الرميّة من شرب الخمر مدلول خطيرء لأنّه فتح الباب واسعًا أمام 
عمليّات الخرق منذ الوليد» مرورًا ببشار بن برد (5 /١‏ م -- 7/15 م) وأبي نواس» والمارقين الماجنين أضرابهم» 
فقد كان ثغرة من الثغرات» نفذت منها محاولات تحطيم القمع السلطويّ الاجتماعن لحركة الحرية الذاتيّة 
التي واجهت الصكٌ الدين للسلطة على الصعيدين الاجتماعيئ والأخلاقئ. 


١١/8 /9 البخاري» صحيح البخاري»‎ - ١ 

' - الموضع نفسه 

” -المصدر نفسهء // ١17‏ 

؛ -المصدر نفسه 8/ 9ن ١7‏ 

٠‏ - حسين عطوانء الوليد بن يزيد, دار الجيل» ١9/١‏ ص 5١١‏ وما بعدها 
- المرجع نفسه» ص 7١5‏ 

* -المرجع نفسهء ص 5١9 - 7١/8‏ 

* - البخاري؛ صحيح البخاري» / ١17‏ 
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" - أخلاق الوليد بن يزيد: قلنا إن بعض خلفاء بي أميّة تعاطى شرب الخمرء إِلَا أن الوليد بن يزيد 
كان أول من أدمنهاء واعترف بذلك صراحة في شعره.() وتتجلى أهنيته في كونه "بداية للبدايات التحّرية 
في الإسلام". فقد كان أوّل من غرس الإثم الفاضح في جسد الحياة» وأوّل من خرق مفهوم القيم التي 
فرضها الإسلام ("إذا بليتم بالمعاصي فاستتروا" (حديث شريف))» داعيًا إلى نوع من الحياة الوجودية» غير 
العاقة والديى وبالعايير المجتباعية السائدة ("©.وكاق مسلكه»ق الحياة تعبا عن متوففهة فلقن اتخن حون 
موقمًا. قال ابن قتيبة: "وذكروا أنَّ الوليد بن يزيد لا تون الأمرّ بعد هشام (مات 747 م)» أساء السيرةً 
وأحدث الأحداث العظيمة» وسفك الدماء وأباح الحريم. "09 
ه - الخمر والأخلاق عند الوليد/ تحدّي الضرورة الإسلامية: 

أ- أخلاق الوليد: يقول المسعودي واصمًا الوليد أنه كان "صاحب شراب ولو وطرب وسماع 
للغناء» وهو أوّل من حمل المغنين من البلدان إليه» وجالس الملهمين» وأظهر الشرب والملاهي والعزف... 
وغلبت عليه شهوة الغناء في أيّامهء وعلى الخاصٌ والعامٌ واتّخذ القيان» وكان متهتّكًا ماجنًا خليعًا. "(4) 


' - حسين عطوانء الوليد بن يزيد ص ١5‏ 

' - يضع المعري (47 م - ٠١507‏ م) في "رسالة الغفران" الوليدَ بن يزيد في النار» ويذكر أن "عقله عقل وليد" على الرغم من سنّه 
وأنّه مأخوذ 'بجريرة النفس الخاطية". ويتعجّب كيف يكون رجل مثله إمامًا ورأس مملكة. (المعري» رسالة الغفران» ص )١١-- 5١١‏ 
ويروي الإصفهان له شعرًا يدل على عدم الإبمان» وعلى الاستهتار بالقيم السائدة كلّهاء على ما في روايته هذه من مبالغة. يقول إن 
الوليد أنشد وهو في مجالس لموه وشرابه: 


أدِر الكأس ييا لا تُدِيْهَا لِيسَارِ 
إقق ذا 2 كنا صَاحِب العُودٍ النُضار 
مِنْ كُمَيْتِ عَتَّقُوها مُنْذُ دَهْرٍ في جرارٍ 
2 5 4 5 

حَْتَمُوها بالأفاود 4 وكاقور وَقارٍ. 
ولق انقنك ٠‏ أن 1 الوك بار 
سأرُوضٌ النامن حَقٌ كبوا أَيْرَ الجمارء 
وَدَرُوا مَنْ يَطْلْبْ الجد 5 


(الإصفهاني» الأغاني» ضف (١‏ 
” - ابن قتيبة» تاريخ الخلفاء أو الإمامة والسياسة, بيروت: مؤسسة الوفاءء ط*, ١97/5 03198١‏ 


؛ - المسعودي؛ مروج الذهب؛ +/ ”١‏ 


3 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كانت أخلاقه خرقًا للمفاهيم الخلقية والدينية السائدة» ولا سيّما أنه كان خليفة على المسلمين. وما أكثر 
الروايات حول مروقه» روى بعضها الأصفهاني (مات 4517 م).(1) هذه الروايات» على ما فيها من إقذاع 
وتطرّف» تعكس لنا موقف الوليد من الأخلاق والقيم السائدة» وهو موقف لا يتماشى ومواقف سابقيه 
وتصرّف غير مألوف» صادر عن خليفة. وقد روى ابن الأثير أن الوليد قال: "امحبّة للغناء تزيد في الشهوة 
وتحدم المروءة وتنوب عن الخمر وتفعل ما يفعل السكر. فإن كنتم لا بد فاعلين فجتبوه النساءً فإنّ الغناء 
رقية الزنا:"10) وغة رواية أخرى غريبة عن الوليد بن يزيد تعكس ولعه بالشراب» نقلها صاحب "الأغاني"2 
قال "خا استحل الولية زم ديف كني ل عاملة بالمديسة يامو بالشخوص إليه بعطرّد المغيّي. قال عطرد: 
فأقرأني العامل الكتاب» وزوّدني نفقة» وأشخصي إليه» فأدخلت عليه وهو جالس في قصره على شفير بركة 
مرصّعة» مملوءة خمرّاء ليست بالكبيرة» ولكنّها يدور الرجل فيها سباحة؛ فوالله» ما تركني أسلّم عليه حتى 
قال: أعطرُّ. قلتُ: نعم يا أمير المؤمنين. قال: لقد كنث إليك مشتاقًا يا أبا هرونء غنّني "حي الحمول..." 
قال: فغنيته إياه» فوالله ما أتممته حتى شقٌّ حلة وشي كانت عليه لا أدري كم قيمتهاء فتجرّد منها كما 
ولدته أَمّهء والقاها نصفين» ورمى بنفسه في البركة» حتى تبيّنت» علم الله فيهاء أتما قد نقصت نقصاناً 
ينا وأخرج منها وهو كالميت سكرًا. "7" ويعلق حسين عطوان على هذه الرواية» قائلًا إن فيها الكثير من 
لقيال 197 بزيغيالة اتبينية اتضتوي الولينا الأاشظورق هذا ]ل منائقة عت للعناشية :20 ولك على كال 
إن دل هذا على شيء فهو يدلّ على أن الوليد كان مولعًا بالشراب والغناء كك الولع» وعلى أن سيرته 
كانت شديدة السوعء. 

ومن هذا القبيل ما يروي صاحب "العقد الفريد" عن موقف الوليد من الخمر. قال إِنَّ الوليد أتى 
بابن شراعة من الكوفة» فقال له: "أناء والله» ما أبعث إليك لأسألك عن كتاب الله وسنّة رسوله. قال: 


يل 


والله» لو سألتبى عنهما لوجدتنى فيهما حمارًا. قال: إِنما أرسلث إليك لأسألك عن القهوة. قال: دهقاتما 


- الأصفهانء الأغاني, 5/ ١١4 - ١١‏ مثلا. 
' - ابن الأثير» الكامل في التاريخ, 5/ 55” 

” - الإصفهاني, الأغاني, 94/١‏ - 09 

؛ - حسين عطوانء الوليد بن يزيد ص ١859‏ 

* - المرجع نفسهء ص ١9٠.0‏ 
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الخبير» ولقماتما الحكيم؛ وطبيبها العليم. قال: فأخبرني عن الشراب. قال: يسأل أمير المؤمنين ما بدا له. 
قال: ما تقول في الماء؟ قال: لا بد لي منه» والحمار شريكي فيه. قال: ما تقول في اللبن؟ قال: ما رأيته 
قط إِلّا استحيّيث أمّي لطول ما أرضعتني به. قال: ما تقول في السويق؟ قال: شراب الحزين» والمستعجل» 
والمريض. قال: فنبيذ التمر؟ قال: سريع الامتلاء» سريع الانفشاش. قال: فنبيذ الزبيب؟ قال: حاموا به 
على الشراب. قال: ما تقول في الخمر؟ قال: تلك صديقة روحي. قال: وأنت. والله» صديق روحي."(0) 

من البديهي أن يستعدي موقف الوليد هذا من الحياة النامس» فبالغوا في أخباره» واتحموه بالكفر 
والزندقة. فروى الإصفهان عنه أنّه "كان فاسقًا خليعًا منَّهُما في دينه» مرميًًا بالزندقة. وشاع ذلك من أمره 
وظهر حتى أنكره الناس فقتل. وله اشعار كثيرة تدلّ على خبثه وكفره.'(") وروى الطبري أن الوليد كان 
"صاحب لهو وصيد ولذّات."9" وأنّه لما ولي الخلافة» وأفضت إليه» لم يزد من الذي كان فيه من اللهو 
واللذة والركوب :والصيد"وشري؟ اليد ومتادمة الففاق .إلا قادنا و1 "9) ويقول عله خسدين نه "كان 
خليعًا ماجناء » ويقول الرواة إِنّه كان زعيم أصحاب الخلاعة والمجون... كان على شيء غير قليل من سوء 
السيرة."2*7 ويروى أن ابن هشام بن عبد الملك كان يعظّم الوليد في بادئ الأمرء ويحسن إليه» ثم تغيّر 
وجفاه» ونقم عليه؛ لما ظهر من مجونه.7") وقد ورث الوليد أخلاقه هذه عن أبيه يزيد (مات 75 م) 
الذي "كان هو نفسه صا بالدلال والكرم."7") وكان وصفه أبو حمزة الخارجيم (مات سنة 741 م) في 
إحدى خطبه؛ قال: "يأكل الحرام» ويشرب الخمرء ويلبس الحلّة قُوَمتْ بألف دينار» وقد ضُربت فيها 
الأبشار» وقذ مبكت فيها الأسراز» وأخذث من غير حلهاء -حثابة عن ينه وسلامة عن يساره؛ تغثيانه» 
حتى إذا أخذ الشراب منه كك مأخذ قَدّ ثوبه» ثم التفت إلى إحداهما فقال: ألا أطير"(0) 


' -ابن عبد ربه» العقد الفريد, ؟١/ ٠//‏ - 5/5 

' - الإصفهان, الأغاني» 5/ ٠١١‏ 

” - الطبري» تاريخ الأمم والملوك» 9/ " 

؛ -المصدر نفسه 98/ ١‏ 

« -طه حسين, حديث الأربعاء, ؟/ ١9‏ 

١4٠ حسين عطوانء الوليد بن يزيدء ص‎ - ٠ 

' - شوقي ضيفء التطور والتجديد في الشعر الأموي. ص ؟597. والمسعوديء مروج الذهب, 9/ 5١5-7١٠‏ 
 *‏ الجاحظء البيان والتبيين» ص 717 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


تأثر الوليد» في صغره بأبيه, لأنّه شهد الحفلات التي أقامهاء ورأى تحرّره وانطلاقه ومعاشرته المغنين» 
وطربه بحم» فنمّى هذا في نفسه حب الغناء والمرح وتذوّقهماء إذ تشرّب أخلاق والده وزاده مرحًا وَهَوّاء 
وصار الإقبال على الملذّات جزءًا من مفهومه للحياة وموقفه» "إذ كان يعتقد أن من حقّه أن يفوز بنصيبه 
من مباهج الدنيا ومُعازفها ما دام يفي الناس بواجباتحم» ويشملهم بخيره ومعروفه؛ وما دام إقباله على الغناء 
وغيره من الملاهي لا يضرهم ولا بمنعه من القيام بأمورهم. وكان يسعى إلى أن بحيا حياةً بسيطة خالية من 
الآلام والأوهام لا يحم بانكسار أو اغترار» ويجبي المال جباية من يعيش إلى الأبد» ويصرفه في حقه صرف 
من يموت افد "01 

لقد حاول حسين عطوان أن يُنصف الوليد في دراسته, معتيرا أن الرواة بالغوا في أخباره» لأنّه 
أمويّ» ونسبوا إليه أخبارًا كثيرة مختلفة» لكنّه كان "يبدو في الروايات الصحيحة منضبطًا متحوّطً مثّنً في 
شربه أثناء ولايته في أيام خلافته"... في حين "يبدو في أكثر الأخبار سكيرًا متهؤرّاء بل بطلا خرافيًا من 
ابطال الخمر وعشاقها... لا نظير له في شربه وسكره."9) وإن يكن الأمر صحيكاء فمن الصعب أن 
يُنكر أحد سوءَ سيرته التي أجمع عليها الرواة» ولا مجال لنفي أنه كان أوّل خليفة جاهر بمعاقرة الخمر» 
والأميّل إلى المجونء واتخاذهما موقمًا في الحياة» وهذا أكثر ما يهمّنا في هذه الدراسة. 

ب - تقويم أخلاق الوليد: مثل هذه الأخلاق فيها الكثير من التحدّي. وهذا التحدّي خرق 
للسائد» وتحطيم لقانونه. لأَنّه نقيض المألوف. إِتا أخلاق وجوديّة» تذكرنا إلى حدّ بأخلاق طرفة بن العبد. 
صار المجون مدخلا إلى تحديد المواقف الأخرى. واستتبعت هذا مواقف شلكٌ وقلق كثيرة» اختاك بما إمانه 
بالقيم الدينيّة» أو» على الأقك» كانت أعماله هرّةِ عميقة لنظريّة الأخلاق الإسلامية التي صائما الخلفاء من 
قبل»() على اعتبار أَكا نواة أولى من نوى السلطة الأرضيّة المستمدّة وجودها من قوانين المطلق الإسلامي؛ 
وهي قوانين لازمنيّة» أي مثالية» وإن تكن دخلت حالة التطبيق في المجتمع. 

ليس الاستهتار بقيم الحياة السائدة» أخلاقيّاء عند الوليد إِلّا دعوة إلى اختراق السائد لاقتناص 
اللحظة بك ما فيها من امتلاء. وفيما أكُد الإسلام على أن الدنيا معبر للآخرة وامتحان» من غير أن 
١‏ - حسين عطوانء الوليد بن يزيد» ص ١/54 - ١/81‏ 


ا - ا مرجع نفسه)» ص 57١‏ 
” - وصل الأمر ببعضهم إلى اتّمام الوليد بالزندقة» ولا سيّما أن مؤدّبه كان مرميًا بما (الإصفهاني» الأغاني 6 


انا 


يدعو 
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الإنسان إلى الزهد بماء وبالتالي حدّ من التملّي منهاء اندفع الوليد إلى هدم هذا المفهوم, محاولًا 


اقتناص عمقها الوجوديّ, إذا صم التعبير» لزيادة كثافتهاء والشعور بالذات حتى أقصى الحدود. وليس 


ع 


أقصى 
5 
الحياة: 


0 2 هل 
العار... 


اللذة إِلّا توطيدًا على هذه الذات التى تتحرّك في الوجود» لا خارجه أو ما وراءه. من هنا نظر إلى 
وانمجون كموقف هدّام. إِنّه يرفض الغفران والاهتمام بما وراء الحياة» 217 أي بالجنة» يقول: 


6 4 ااه 0 هم رشك ل الاش ابره 
ٍ سهني» يا يزيد بالقرقارة» فل طرناء وحنت الرَمَارَة. 
5 3 5 06 38 1 1 اه < 1 ح ” إاره 

شقن إشسفق:. فإن. “ذلويض. قن أحاطّثء قَما لما كَمارَة0) 


تتحدّد مواقف الوليد انطلاقًا من مجونه» والخمر أمسّ من أسس هذا المجون» والاستمتاع باللذات إلى 
حدٌّ ممكن.! فالخمر "ربيع"7؟) والمعة برق يماني"70*) وفيها "قلاخحْه وصلاحه ورشاده".27 فإِنْ لم 
لم يعش.7" إِنّه الشاعر العربي الأول الذي هرب بالخمر إلى "الفراديس المصطّعة" تخلّصًا من عبء 


إصْدَعْ سبج الحياةٍ بالطرب» ولنز كل مكرتو امنيا 
من قَهْوَةِ زئَا تقاذمهاء قَهْي عَجورٌ تَعْلُو على الِنّبٍ. 
أشْهَى إلى الشزب يَوْمَ جَلَوتما لل 
ف للا ورف نا حي تَبَدثْ في مَنظرٍ عَجَبٍ 


كَأا في يُجاجها قبن َذَكُو ضِيَاءَ في عَيْنٍ مُزتقِبٍ/*ا 


| السبب نجد المعرّي يضعه في النار» يقول: "دّحاه إلى سَفَّر داح» فما يغترف بالأقداح. وقد رويت له أشعار يلحق به فيها 


فالعجب لزمان صيّر مثله إمامّاء أورده من المملكة جماما." (المعري» رسالة الغفران. ص ؟؟) 


' - المسعوديء مروج الذهب, «/ ”١5‏ 


5 


؛ يوأ 


" ديقو 


- يقوا 


ل طه حسين في الوليد: "نه كان رجلا مستمتعًا بلذاته» مسرفًا في هذا الاستمتاع." (طه حسين» حديث الأربعاء, ؟/ 147 )١‏ 
5 لاالكداة ريه يَتَعاطّى بالبَنَانٍ (ابن عبد ربه» العقد الفريد, ؟/ 5/؟) 

ل ها قَادُ رئح إذا صمت( 2 تَرَاهَا كَلمْعَةٍ بَرْقِ يات (الموضع نفسه) 

3 إِنَّ في ذاكَ قلاحيء وصّلاجِي ورشادي (الموضع نفسه) 

ل: نما الكأمئ ربيعٌ باكر فإذا لَمْ نذّفُها 1 نَعِسْ (الموضع نفسه) 


* - الإصفهاني» الأغاني, ل 
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هكذا تخمّف الخمر من جدَّة الوجود عند الوليد» وترأب صَّدْعَ الحياة. والخمر لا الدين» هي وسيلة 
الخلاص» وكلٌ ما تستتبع هذه الوسيلة من بجون ومُروق. جاهر الوليد بتحديه) وبمجاهرته أسقط الضرورة 
الإسلاميّة؛ فقد "قرأ ذات يوم «إوَاسْتَفْتَحُوا وَحَاب كل جَبّارٍ عَنِيدٍ مِنْ وَرَائْهِ جَهَنْمُ وَيُسْقَى مِنْ مَاءٍ 
صَدِيدِ7١!‏ فدعا بالمصحف غرضًا للنشاب, وأقبل يرميه وهو يُنشد: 
اوعد ' كه بتار .2عنيد؟ قَهَا أن ذَاكَ جبَارٌ عَنيل. 
إذا لاقَبت رَبَكَ يَوْمَ حَشْر قَمُلَ: يا رَبتُء حكني الوَلِيدُ!() 
إِنّ نتيجة عنفٍ المواجهة عنفُ التشبّث باللحظة» لخرق صلابة المطلق الأخلاقي المفروض. والرفض 
يُعلن التوتّر» ويشكّل أساس الحالة: رفض العالم كما هوء ورفض التصوّر لأَنّه محدود» ناقصء وهذا النقصان 
يشكل حاجرًا أمام الذات» يحدٌ من حريتهاء ومن إمكانيّة الفعل. من هنا صار الخمر له دينًا: 
ا أيُها السائ عَنْ ديننا تَحْنُ على دين أبي شاكرء 
زكر ه 0 2 هت 2 . 
نَشرَيهًا صِرّفاء ونمزوجة بالشخن أحيانا وبالفاتِرٍ.! ( 
ليست الخلافة بحدٌ ذاتما هدف الوليد» بل الخمر ما يعنيه. فعندما ثُوْقّ هشام كان ارتيالحه ظاهرّاء 
لأنّ هشامًا كثيرا ما ذمّه لسيرته.؛) وبعد وفاته صار حرا في تصرّفه بالخلافة. جاء: "وحين علم بأنَّ الخلافة 
صارت إليه» لم يحفل بذلكء بل استمرٌ في حياته الماجنة» على الرغم مما يحتّم هذا على صاحبه من إظهار 
للتديّن. يروي الإصفهان أن الوليد عندما بويع بالخلافة» مع صياحًاء فسأل عنه. فقيل له: هذا من دار 
هشام يبكيه بناته» فقال: 


2 سَمَعْتُ بلَبْل وراءَ المصَلي 0 برنّة.. 


إذا بَناثٌ هشَام يددرة وَالِدَهُنَةٌ 


١5-1١٠ إبراهيم/‎ - ١ 

' - المسعودي؛ مروج الذهب» */ .5١5‏ والإصفهانء الأغاني. 5/ .١١5‏ وابن الأثير» الكامل في التاريخ, 4/ 755 

” - الطبريء تاريخ الأمم والملوك» 8/ 89 5. والإصفهانء الأغاني, 5/ ٠١١‏ 

؛ - طمع هشام بالخلافة لابنه مسلم (الإصفهان, الأغاني» 5/ .٠١١‏ والطبري» تاريخ الأمم والملوك, / 589).: وقد عاب هشامٌ 
الوليدَ على سيرته. (الموضعان أنفسهما) 
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سر وى 


يَدّْتَ ‏ قئمًا ‏ جليلًا قن كان يَْضَِدُِهُْئَك 
آنناة الفليةم جل نه الع كتين "ا 
ه - خائمة وخلاصة: نستخلص من موقف الوليد ما يأقّ: 

١‏ - أنه حدّد مسلكًا جديدًا في الحياقه خرج به من القيم السائدة» رافضًا حلاص الدين» باغيًا 
الحرية والخلاص عن طريق الخمر و"فراديسها المصطَعَة". وكان خروجه هذا خرقًا للسلطة الدينيّة» وللضرورة 
الإسلاميّة. 

؟ - إن هذا الموقف الذي يضرب نظام السلطة السائدة» واكبه موقف يرفض السلطة الأخلاقية. 
وكان هذا تأسيسًا لأخلاق جديدة» بدأت مع طرفة (هي الأخلاق الوجودية)» أي إلى تحوّل من تأكيد 
على الغيب يفرضه النظام الديئئ» إلى تأكيد على الذات يفرضه نظام الأخلاق الوجوديّة. 

* - كانت الخمر عند الوليد تمهيدًا لصورتما وفعلها عند مَن جاء بعده من شعراء ذهبوا هذا 
المذهبء ولا سيّما أبي نواس الذي استمدٌ الكثير من معان الوليد ومواقفه.9) 


١‏ - الموضعان أنفسهما. وقد أضاف المسعودي إلى هذه الأبيات بيئَاء مع بعض الاختلاف في عدد الكلمات. 
' - ابن الأثير» الكامل في التاريخ, 5/ 555, والإصفهاني, الأغاني» 5/ ,.٠١١‏ وشوقي ضيف, التطور والتجديد في الشعر الأموي, 


١١1١ ص‎ 


اللا 
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يح أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الثامن: 


الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي نواس 


9 ح مقدمة: بعد الوليد بن بزيد؛ جاء أبو نواس الذي استمٌ معه الخطّ المناهض للأخلاق السائدة؛ بعد 
تحَذّر ووضوح. صار الخرقٌ مفهومًا له أصول؛ إذا صحّ التعبير» وصار تخريب العالم القِيّمِيَ شكلًا من 
أشكال الخرق المناقضة, لأنّ الشاعر يستحضر الأنا عندما يرفض القديم, ويغيّب الآخر :27 فالخمر عنده 
"وليمة حياة"0!') والكأس "وجود مفرد قائم على أنقاض هذا الوجود. 7" عند أبي نواس إعادة نظر في 
"الحياة الجاهزة"» وفي تعامل الإنسان مع الوجود. حتى الخمر التي عبدها هذا الشاعر لم تعد كما كانت من 
قبل (4) إن "قدقة يك سو نان قدي "0 

* - أهميّة أبي نواس/ التأسيس: حرّر أبو نواس الشعر من "الحياة الجاهزة" مستلهمًا "جدّة الزمان", 
بحسب تعبير أدونيس» "فشعره شهادة على التغيير وتعبير عنه في آن."7) لقد هدف إلى تخطي رتوب 
الحياة» فعمد إلى كسر رموز الحياة القديمة» هاجرًا الطلل/ الماضي والصحراءء وكلٌ ما يتصِل بمما.7") 
فقصائده تعبير عن الواقع ومّجره للماضي. من هنا فهو خرق للسائد - لقيم الحياة نفسها. وفي هذا الخرق 
تحطيم للموروث الذي صار سلطة قمع؛ فردٌّ الزمِنَ والعمل والفكر إلى الماضي الذي لم يعد ينفد» ويفرغ 


' - ساسين عسافء الصورة الشعرية ونماذجها في شعر أبي نواس»ء بيروت: المؤسسة الجامعية» ط١ء 2١9/87‏ ص 85 

' - المرجع نفسهء ص 917 

” - المرجع نفسهء ص /8 

؛ - يقول طه حسين: "ولكرّ أبا نواس كان يحب الخمرة حا ربا كان أشبه بالدين. كان يعبدها ويقدّسها تقديسًا." (طه حسين» حديث 
الأربعاء. ؟/ 2) 

* - ساسين عسافء الصورة الشعرية ونماذجها في شعر أبي نواس» ص 55 

: - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 47 

" - أدونيس» الثابت والتحول, ؟/ .٠١59‏ وقد أكثر أبو نواس من مهاجمة الوقوف على الأطلال؛ وإن يكن في إطار ذم الحياة البدويّة 
أكثر منه في إطار شعويٌ. راجع: أبو نواس» ديوان أبي نواس» بيروت» دار بيروت» 0351/8 ص ل الى م« ول 9ك ارا 
امك كذمك "اتلك مأك الاك لكات لتك لال هارأ ع كارت حلن كلق معكق 557 2555 ددثف ادق 
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الذات من ذاتما ليملأها بذاته هوء على اعتبار أنه قوام الوجود. والأخلاق التابعة لنمط هذه السلطة 
الدينية ثابتة» لا تقبل التغيير» لأنّه مساس بما. أن يضرب أبو نواس هذه السلطة يعني أن يضرب تنيل 
المطلق للتشريع الإسلامي. وهنا تكمن خطورة موقفه. 

والخروج على الشعر القديم بمدم الضرورة الطلليّة هو خروج على رتوب الزمن؛ على الحياة التي تنمو 
أفقيًا عند العربي» لا عموديًا.(" إِنّه إحساس بأنّ ما حثّمه العري على نفسه ليس إِلَّا بوارًا في القيم» وتكرارًا 
أجوف, وبالتالي تفريعٌ للحياة من شحنتها الحركيّة» ومن عنفواتها واندفاعها. لذلك خرق أبو نواس ما تحوّل 
مع الزمن إلى مفهوم من مفاهيم السلطة الاجتماعية (القيم الاجتماعية)»7 رافضًا أن يكون لسواه شأن 
000 

ليست أهمّية أبي نواس في إقذاعه أو في فحشه. بل في تأسيسه. إِنّه بتعبير آخرء مؤسّسء بل 
مسته حقيقيم»7) يبدأ مما لم يبدأ به إِلّا الوليد بن يزيد. لذلك رفض السائدء فنيّاء بشكل خاص» ودعا 
إلى امجاهرة بالعقيدة»(*) مكملًا ما بدأ به الوليد. يقول بروكلمان مسصقدمء1كءاه:8 ١854(‏ م - دهو١‏ 
م): "وقد احتذى أبو نواس فيها (أي في الخمر) مثال الوليد بن يزيد."07) ويقول طه حسين إِنّه "كان - 


بعد الوليد بن يزيد - أشدٌ الشعراء عناية بالخمر وأكثرهم افتتانًا فيها."(") 


١‏ - يقول طه حسين: "كان (أي أبو نواس) يريد أن يتّخذ - ويتّخذ الناس معه - في الشعر مذهبًا جديدًاء هو التوفيق بين الشعر 
والحياة المعاصرة." (طه حسين» حديث الأربعاء, / 6 
- يقول أدونيس: 'إِنّه (أي أبو نواس) الإنسان الذي لا يواجه الله بدين الجماعة, وا يواجهه بدينه هوء ببراءته هوء وخطيئته هو." 
(أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 07) 
-يقول» مثلا: 
دَعْني مِنَ الناس ومِنْ لَوْمهِمْ وان ابنَةَ الكَرْم مع المتاسي (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص 58؟) 
؛ - أدونيس» الثابت والمتحول؛ ؟/ ١٠١9‏ 
٠‏ -يقول: 
ألا فاسْقني حمر وقل لي: هِي الم ولا تَسْقني سِرًا إذا أَمْكنَ الجَهُرُ. (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص 57 ؟) 
: - كارل بروكلمان» تاريخ الأدب العربي» ؟/ ١5‏ 
٠‏ - طه حسين, حديث الأربعاء» ؟/ 37. وف هذا المجال قال بعضهم إِنّ أبا نواس "يهمّه الشعرٌ في الخمر فلا يعمله إِلّا وقت 


نشاطه." (ابن منظورء أبو نواسء بيروت: دار الجيل» ١151/5‏ ص ١ه)‏ 
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يرفض أبو نواس حالة العالم. ورفضه؛ بحدٌ ذاته» موقفثُ حرق: رَقَضَ القيمَ التي استحالت سلطةً 
قامعة ة: من المطلق» موَكدًا على أخلاق وجودية جديدة») غير مألوفة بالشكل الحاد الذي قال به. 
حتى إِنْ بعضهم جعله على صلة بإبليس. يقول ابن منظور ١١*5(‏ م- ١5١١‏ م): 'وقال والبة بن 
الحباب (مات 785 م): رأيث في ما يرى النائم كأنّ إبليس أتاني فقال: ترى غلامّك الحسن بن هانىئ؟ 
قلت: ما شأنه؟ قال: إِنْ له ُشأنً! فوالله لأغوِينٌ به النان» ثم“ أرضي حيّ ألقي ميته في قلوب المرائين من 
أمته وقلوب العاشقين» لحلاوة شعره."(1' وكان أبو نواس حسن الوجه. رقيق اللون» أبيض؛ حلو الشمائل؛ 
ناعم الجسم؛ وكان في رأسه سماحة وتسفيطء وكان ألْتَعّ بالراء يجعلها غيئّاء وكان نحيمّاء وفي حلقه بم لا 
0 ومن هذا القبيل رواية ذكرها ابن منظور 2 5 شاعرنا بإبليس: ال و لصي اجتمعنا 
كما 5 7 0 أدبر 0-0 خلفى» وكان 0 الخلق إلى طاعتى» فما أدري ما أحتال له؟ فقال 
عل بن الخليل يمازحه: يا أبا علئّ» سّل شَيحَكَ وأستاذك يعطفه عليك. فقال أبو نواس: من تعني؟ قال: 
منْ أنت في طاعته ليلك ونماركَ (يعني إبليس).؛ فإن لم يقضٍ لكَّ هذه الحاجة فما ينبغي لك أن تسأله 
مسألة» ولا أن تقرّ عينه بمعصية. فقال: هو أسدٌ لرأيه من أن يخِلَ بي أو يخذلني." ويبدو أن أبا نواس فعل 
ذلك وأنشد قصيدة "لما جفانى الحبيب"70 روى فيها أنه أطلعه عمًا به» فساعده إبليس.9©) كما تَرُوّى 
له قصائدٌ يذكر فيها الشيطانَ» كالقصيدة التي أشرنا إليها. 

لقد جاهر أبو نواس بخرقه السائد» فاقتصّ من السلطة مشروعيّتها وسيادتّما المطلقة» ليؤسّس أخلاقًا 
جديدة») بدأها قبله الوليد بن يزيد 5 شان بن برد 0©) 


- ابن منظورء أبو نواس» ص 4 ” 

' -المصدر نفسه» ص ”١‏ 

” - أبو نواس» ديوان أبي نواسء ص ١5١‏ (وهي في الديوان بعنوان: "إبليس وأبو نواس") 

؛ - ابن منظورء أبو نواس» ص ٠١5-7٠08‏ 

٠‏ - يقول أحمد أمين: "أمَا أبو نواس وشيعته فلم يركنوا إلى هذا الضرب من اليل (يعني التحايّلَ في شرب الخمر واختلاق الأعذار)» بل 


جاهروا بماء مع الإقرار بتحرعها " (أحمد أمين» ضحى الإسلام: /١‏ ١؟١)‏ 
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* - الخمر وامجون: الخمر عند أبي نواس مركز لتحوّلات الكون وتحويله. فهي بقِدَمِها "تعلو على 
الحة 19 وقد "رات نوح"(") فهى أقدّم منه» و" سبقت 5 آدم"0) بل "رض ضعت والدهرَ ا 
وهي 0 ال اه و"مصباح الظلام" (5) 

والحخمر "سمس النهار" و"ضوء من النار".(") و"عذراء ل تبرز لأزواج", و "نار متأجّجة"7) تركد 
فيها نجوم الليل»7') و"روح" دوتما لَطافةٌ الأرواح7١')‏ و"حربٌ إذائقها" وهي سلم(") تقطف من كروم 
7 تروي عظامّه بعد تماته" 00 

وللخمر مفعول سحري؛ فهي تدفق الفرع في الحجر!؟') "فليل شاريها نهار" ١١!‏ ومُدمِنُها عزيز 
لا يُدلَه00') فهي "تسمو بصاحبها إلى العلياء"؛ 7" و"تمتكُ أسرار الضمير"199 وتحول السقيم صحيحًا 


' - يقول: مِنْ قَهْوةٍ زائا تَقادْمُهاء قَهِي عَجورٌ تعلو على الحُقّبٍ. (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص 45) 
- يقول: رأث نُوحَا وَقَدْ سمِطث وَشَابَتْ وَقَدْ شَهِدَتْ قُرُونًَ قَبْلَ ُوح. (المصدر نفسهء ص 21817 )١57‏ 
” - يقول: إِسْقِنِيِهَا سْلاقَة سَبَقَتْ حُلّقَ آدَمَا. (اللصدر نفسهء ص )54١‏ 
- يقول: رَضِعَتُ والدَهْرَ تَدَيَا وَتَلَتْهُ في الولادٍ. (المصدر نفسهء ص )١1‏ 
٠‏ - يقول: أَلّهُ عَمَا أنْت طَالئِهُ مِنْ جواب النُؤْيٍ والطَللٍ 
بَناتِ الشّمْسٍ ما مِنَعَتْ نَفْسَّها مِنْ لَمْسٍ مُبْتَذِلٍ. (المصدر نفسهء ص 005) 
: - يقول: ألا خُذَهَا كُمِصْباح الظلام سَلِيلَةَ أسْوَدٍء جَعِدٍ سُكام. (المصدر نفسهء» ص 517ه) 


' - يقول: شَكْسْ النَهارٍ! وَمَاذا وَفْتُْ طَلْعَتها ١‏ وَثَالَ بَعْضْهُمُ: ضّوْءٌ مِنَ النار. (المصدر نفسهء ص 50؟) 
وَمَرٌّ ذا فرح يَسْعَى مَسْرَجَةٍ فَاسْئَلَ عَذْراءَ 4 ترز لأزواج. (المصدر نفسهء ص )١75‏ 

: 00 وَلِسَانُ الماءٍ يَمْرَعْها َاوْ تأّجَجُ في آجَام قَصْبَاءِ. (المصدر نفسه. ص )١١‏ 

' - يقول: كَأَنَّ نُجُومَ الَيْلٍ فيهَا رَوَاكِدٌ أقَمْنَ عَلَى التأزيف» آنْسَها البَدْرُ. (للصدر نفسه؛ ص .5؟) 
' - يقول: جَاءَت كرُوح | يَقُمْ جَؤْهرٌ لُطُمًا به أو يُخْصِهِ ثُورُ. (المصدر نفسه. ص 1١‏ ؟) 

- يقول: سِلْعٌ» وَلكِنّها حَرْبٌ إذائقها؛ َا حَبّذا بأْسْهَا مَاكَانَ مِنْ بَاس. (المصدر نفسهء ص 7517) 
- يقول: إِذَا مث فَاذْفِق إِلَّ جَنْبٍ كَرْمَةٍ روي عِظّمِي بَعْدَ مَؤْقِ عُرُوفُها. (المصدر نفسه. ص 4 47) 
٠‏ - يقول: صَفْرَائُ لا تَِْلُ الأَحْرَانُ ساحتها» لَْ مَسَهَا حَجَرٌ مَسَنْهُ سَبَاءُ. (المصدر نفسهء ص 7) 

٠"‏ - يقول: لا يَنْزِلُ اللي حَيْتُْ حَلَّتْ فَلَبْنْ شُيَايا كَارُ. (المصدر نفسه. ص 15 ؟) 

- يقول: هَدًا وذَاكَ وفِْيَانٌ َم أَدَبٌ شم الأثوفي. سراد غَيْد أَنْكاسٍ. (المصدر نفسه.ء ص 8737) 
-يقول: حت أَرِيخ الم غك بشرة تَسْمُو بصّحبها إلى العَلْياِ. (المصدر نفسهء ص )١7‏ 

“ -يقول: قُتَهُْكُ أَسْرَارَ الضَّمِيرٍ مِنَ الحَشَاء 2 وِتُبْدِي مِنَ الأسْرَارٍ كل حبيس. (المصدر نفسهء ص 514؟) 
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والصحيح سقيمّاء(') وهي "ألطّفُ إلى الشارب من روحه".7" "تقرن مع روحكٌ روحًا".7" وشاربها يُدين 
له الزمانٌ فيسوقٌ الفرح إليه»7) ولا يُصيبه إِلّا بما شاء.(" إِتا كيمياء "يخضرّ" فيها الزمن.7 لهذا السبب 
نراه يسجد لحاء7") ويعلن نفسه ابنها:( فلا عيش إلا بحا" والحياة "سكرة بعد سكرة".(20 إِتما حلم 
أشدٌّ امتلاءً من الواقع» "تكشف المجهول» سواء في الذات أو في الطبيعة. وتقتلعنا من وحل الأشياء العاديّة 
لتقذف بنا فيما وراءهاء وتعلّمنا أن المرئيئ وجه اللامرئيت» وأنّ الملموس ينفتح لغير الملموس» فما نراه ونحسته 
ليس إلا عتبة لما لا نراه ونحسّه وتحتاز بنا هذه العتبة» حيث تزول الفواصل» ويصبح الباطن والظاهر 
واحدًا. 1١"‏ لذلك تعبّئ الخمر الوجود بقيم جديدة» وتطرح نفسها حلا للصراع مع العالم» وبديلًا أخلاقيًا 
من المحظور» ترفض وتبيح» وتخترق السائد نحو ما هو أكثر ألفةَ إلى الذات» بل نحو ما هو حرٌّء مقدّسء, 
في ظك الخطيعة»7") وتفتح أمامها طبيعة جديدة» مليئة با محبة والارتياح. لذاء فإِن "الحلم عند أبي نواس» 
شكل آخر للخمر.(١)‏ ومفهوم الحلم ههنا تعويض عمّا تسلبه السلطة من الذات» في محاولة لفرض 


' - يقول: فَهْوَةٌ تَثَكُ الصّحيح سَقيمّاء وتُعِيرُ السَقِيمَ ثَوْبَ الصحيح. (المصدر نفسهء ص 507 )١‏ 

' - يقول: يقول: حَنْرَاءْ تَصْفَةٌُ إذا شَعْشَعَتْ) أَلْطَفُ في الشارب مِنْ روحة. (المصدر نفسهء» ص )١0‏ 

” - يقول: قَهْوَةٌ تَْرُْ في جمد حِكَ مَعْ روجكٌ رُوحًا. (المصدر نفسه» ص )١5١‏ 

)١١١ يقول: دار الرّمَانُ بأفلاكِ السعُودٍ لمم وَعاجٍ يَخْنُو عَلَيهِمْ عَاطِففُ الليتِ. (المصدر نفسهء» ص‎ - ٠ 
)7 يقول: دَارَتْ عَلَى فِتْيَةِ دَانَ الرَمانُ م قَمَا يُصِيبهُمُ إِلّا بما شاءئوا. (المصدر نفسهء ص‎ - ٠ 

” - يقول: وَمَا زَالَ الرَمَانُ بحَاقَيْها وَتَقُلِيبٍ الرياح اللاقحاتٍ 


فَعَادَ يُمُثْدَاهِ واخضّء حي تال به الكِبَاسَ الناطحات. (المصدر نفسهء» ص )١١/8‏ 
- يقول: قُلَْتُ: شُعَاءٌ فَكَيْفَ أَشْرَجما؟ لَوْ كَانَ حمرًا لأَبْيَرَتْ كَدَرَاء 
عَتّى إِذَا ذُقَنُها حَرَيْث لَه بَعْدَ حَالٍ الظْنُونْء مُنْعَفِرا. (للصدر نفسهء» ص 55؟) 
* - يقول: أنا ابْنُ الحَمْرِ مَا لي عَنْ غذاها إِلَى وَفْتِ المنيّة مِنْ فِطّام. (المصدر نفسهء» ص 559) 
* - يقول: لا عَيْشَ إِلّا المدامَ أَشْرَيجها مُعْتبهّا تازه ومُْصْطبِحًا. (المصدر نفسه. ص )١5١‏ 
٠١‏ - يقول: وَمَا العيِْشُ إِلّا سَكِرةٌ بَعْدَ سَكرق» َإِنْ طَالَ هذا عِنْدَهُ قَصرّ العُمْرُ. (المصدر نفسه» ص 47؟) 
٠‏ -أدونيس» الثابت والمتحول» ؟/ ١١١‏ 
“" - يقول أدونيس: "أبو نواس شاعر يواجه الخطيئة لأنّه شاعر الحرية» فحيث تنغلق أبواب الحرية تصبح الخطيئة مقدّسة." (أدونيس» 
مقدمة للشعر العربي» ص 7ه) 
٠"‏ - أدونيس» الثابت والمتحول» ؟/ ١١١‏ 
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والمجون» هو أيضاء ذو مدلول خطير. إِنّه "يطهّر ويحرّر"؛ كما يقول أدونيس.7١)‏ لذلك هو مناقض 
للسلطة» ويعطي مفهوم الخمر توثّرًا مديدًاء وإشكاليّة أرحب وأوسعٌ في فضاء الحدم والتدمير. إِنّه يؤسّس 
عامل أخلاق جديدًا لأبي نواس. فهذا الشاعر قد تخطّى سلقّه الوليد بتكريس الخطيئة مسلكًا حيويّاء 
لطمس هيمنة السلطة عن طريق تفجير المتناقضات. ما هو محظور يصير الطريق الوحيدة إلى عَتقِ الذات. 

اجون هو الخطيئة التي تنهى عنها السلطة. وبالتالي» فإِنْ الأخلاق التي دعا إليها أبو نواس هي 
"أخلاق الخطيئة"7" المرفوضة سلطويًا. وهو مناقض للمفهوم الميتافيزيق الذي يقوم على تطهير الذات من 
شوائب الشوادٌ في العالم الأرضين. فلشاعرنا أخلاق مناقضة. لقد جاهر بمجونه» حت امه بعضهم بأنّه 
"من كبار الغنوية" 20 بل :إن الأمين نفسه اهمه بالزندقة.©) وتحدث أن أخل الناس دونه 'ويضريوتة حي 
أدخلوه إلى محمد بن زبيدة (مات في النصف الأول من القرن التاسع) مدّعين أنه زنديق ليقتله.(") وكان 
مجونه هذا يضرٌ به في مصاحبة ذوي الشأن. يقول ابن منظور: "ثم مجن في شعره» وشخص إلى مدينة 
السلام فأقام بماء وعاشر الملوك. فحطٌ منه مجونه» ووصفه حيث لسانه وكثرة شغبه وعبثه. "20 وهو علوق 
بالأرض» نقيض ما هو أثيريٌ أو سماويٌ. حدث أن دخل المسجد وقت الصلاة وهو سكران» فقرأ الإمام: 
قل يا أَيّها الكَافِرونَ...744") فصاح أبو نواس: 'لَبِيك! فاتُّم بالكفر والزندقة» وسيق إلى الرشيد.2 إِنّ 
للسلطة الدينيّة التي جعلت من قيّمها سلطة تشريع أخلاقيّة على الأرضء مفهومًا أخلاقيًًا مثالا يمثّل 
بالنسبة إلى أبي نواس» قَمْعًا وَلَمَاهِ لذلك رفضه وتحدّاه. ف"الإسلام يعني الخضوع؛ خضوع المؤمن لله. "(0) 
والخضوع هو المبدأ المهيمن على ظهور الإسلام.(١'‏ والبشر محدودة الإرادة أمام الله» كما يمثلهم الدين 


١‏ - الموضع نفسه. 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي. ص ”7ه 

" - كما روى سليمان بن أبي جعفر. راجع: ابن منظور» أبو نواس» ص 8٠١‏ 
؛ -المصدر نفسهء ص ١99‏ 

* -المصدر نفسه. ص 5.١- 7٠١‏ 

* - المصدر نفسهء» ص ”١‏ 

١ الكافرون/‎ - " 


* - ابن منظور أبو نواس» ص ٠١‏ وما بعدها 
' -2.3 ,1255 220 :3ع120108) عتدطدط1ك! 0) 126100132100 ,تعطاجل001 جمممع]1 
٠“‏ -4 .م ,10طآ1 
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الإسلامت» أشبه بالدمى يحرّكها خالقها كما يريد -- ومن هنا مفهوم القضاء والقدر -. ولا يمكن للإرادة 
الإلميّة أن ثقاس بالإرادة الإنسانية المحدودة. لكنٌ الإنسان يستطيع القيام بعمل إراديّ إذا وجّهه الله. كذلك 
الأمر بالنسبة إلى الناحية الأخلاقية: فالخيار الأخلاقي يوجّهه الله نفسه.() "ولا نفس حرّة في أن تفطر إِلّا 
إذا سمح لما الله بذلك"» فإذا اتّبع الإنسان أهواءه قاده الشيطان» وختم على قلبه بالصد|. 7" هذه الأخلاقيّة 
التي يراقبها المطلق هي نقيض اللذّة» ونقيض كل ما هو حرام؛ لذلك تكبت كل رغبة في الإنسان تمس بماء 
وتعده بنعيم غيوٌ» قد لا يكون, بنظر أبي نواس» موجودًا حقيقة. فقد روى ابن منظور عن قلّة إيمان أبي 
ناس الزواية الثنية: "كانيى يشرت عدن فيد إن المدر«ويات الللنة4 كلما" أخذانا نه بأطرافة لديف 
ف أطيب موضعء وذكّرنا بما نحن فيه من الطيب والنعيم؛ نعيم الجنّة وطيبتهاء والمعاطي وما يحوّل عنه منهاء 
وهو ساكتء فقال: 

يا نَظِرًا في الدين ما الأَمْرٌ لا قَدَرٌ صَمّء ولا جَبرُ.. 

اع للم و فو انك الو إل الصف وقد 

فامتعضنا من قوله» وأطلنا توبيخه؛ وأعلمناه أنَّنا ننحرف عن صحبته. فقال: وَيلّكم! والله إن 


لأعلم ما تقولون» ولك المجونَ يُفرط علئّ» وأرجو أن أتوب فيرحمني الله. "0" وهو القائل: 


ركه را ره > 3 5 وى فى ع 2 7< الك 3 
' -2.77 ,1010 


' - 78 .م ,110. حاول المعتزلة أن يلائموا بين العقل والشرع» ولكنّهم جعلوا إرادة الإنسان محدودة» ولا سيّما في أمور المصير والآخرة» 
ولم يشذّوا إطلاقًا عن الروح العامّة للدين الإسلامي وتعاليمه. 
" - ابن منظور» أبو نواس» ص 7007 
؛ -المصدر نفسه. ص .١ ١5‏ وقال أيضًا: 

مَا جَاءَنًا أَحَلٌ ييه أَنَهُ في جَنَّةِ مَنْ مَاتَ أَمْ في نَارِ. (عباس محمود العقاد» أبو نواس الحسن بن هانئ» بيروت: دار 
الكتاب اللبناني» ط١ء‏ 2.1954 ص 2185 )١917‏ 
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لقد رفض أبو نواس أن يرضخ لنظريّة الدين في الخيار المحدود, فله كل الحرية في أن يختار ما يريد. 
وقد اختار الانحراف والمواجهة» فسخر من لائميه»() واعترف أنّ مثلّه لا يصلّي لأنّ "فسقه شهير"() 
َليَمْضٍ "في اللذاتٍ قَدُمًا"7" وَلَيَدَعوه يسكن النارء(؟) فقد أباع ديئه كأنّه لا يؤمن بمعاد» ولا يخشى 
القصاص؛7 وإِنْ لم يشرب الخمرٌ معه أحد شرا وحده.7) ف"اللذاذةٌ في الخرام",7) والدنيا "دار فانية".7") 
و"إبليس يحدوه بألوية السكر"7") وهو يعرف أن توبته "توبة وهم"./١")‏ 

ترفض أخلاقية اللذة كلَ ما هو غيييّ» لتبني مملكتها على الأرض» ومن أشياء الأرض» وتستفيد 
منها قبل أن تزول. من هناء فالشعر عند أبِي نواس يؤسّس "نظامًا أخلاقيًا" يكون طريقًا للمعرفة 00 
ومسار السلطة الدينية يفرض تأسيسًا غيييًا لإشكاليّة مفارقة» في حين أن مسار الأخلاقية النواسيّة يفرض 
تأسيسًا واقعيًًا لإشكاليّة أرضيّة هي نقيض الشرعيّة الفقهيّة لأنما لا تؤمن بما. لذاء لا يرفض أبو نواس 
في شعره» وفي مجال إبداعه» "التقليد الشعريّ الماضي وحلده. وإِنَا يرفض كذلك التقليد الدييّ. فالشعر 


' - يقول: عاذل فِيهاء أَطِعْني» وأْقِنَ الآنَ لؤميء 

واشْرَبٍ الراخ» ودَعْني مِنْ صلاةٍ كل يَوم 

وإذا ما حان وَقْتٌ لصلاةٍ أو لصوم 

فارفع الصّوْمَ شرب وافزج الْحَمْرَ بِنَؤْم. (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص 55ه) 
' - يقول: وَمَا لِهئْلي صَّلاةٌ لأنَّ فَسْقِي سَهِيدُ. (المصدر نفسهء ص 517؟) 
- يقول: فامُضٍ في اللذات قُدْما وَاخْلَعَنْ فيها العذارا. (الملصدر نفسهء» ص 57 ؟) 
' - يقول: يا مَنْ يَلُومُ على حَثْراءَ صَافِيَة صِرْ في الجنانِء وَدَعْني أَسْكُنٌ النارا. (المصدر نفسهء ص 58 ؟) 
٠‏ - يقول: آم تر أتخث اللَهْو نفسيء وَدِيني» واعْتَكفْتُ عَلى المعاصي 

كأيٍّ لا أَعُودُ إلى مَعَادِ ولا أخْشَى هُنالِكَ مِنْ قصاص؟ (المصدر نفسهء ص 535) 

- يقول: إِنْ كُنُمَا لا تَسْرَبَانِ مَعِي حَوْفَ العقاب شَرِْيُها وَْدي. (المصدر نفسهء ص )١97‏ 
' - يقول: وَإِنْ قَانُوا: حَرَام كُلْ: حَرَام وَلَكِنّ اللذادةَ في الخرام. (المصدر نفسهء ص 517) 
* - يقول: واشرّب المَمْرَ عَلَى تَحْرمْهاء ًا دُنيَاكَ داز قَانِيَُ. (المصدر نفسهء ص 597) 
' - يقول: مَْنَا عَلَى خَيْرٍ العُمّارٍ عَوايسّاء ابلس يَْدُونا بألوية الشكّر. (المصدر نفسهء ص 0759؟) 
' - يقول على لسان إبليس: 
مَقَالَ لي لَمَا هَوَى: مَرْحبًا بعَائبٍ تَوْبَتُهُ وَهُمُ! (المصدر نفسهء ص 4 5ه) 
٠‏ -أدونيس» الثابت والمتحول؛ ؟/ ١١١‏ 
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عنده؛ من هذه الناحية» فعل حياقّ يعوّض عن نقض شامل. )٠(‏ والخطيئة النواسيّة حال من حالات الوعي 
الوجوديّ العميق» والتغتي بإبليس(" يقابل التغني بالله» فبنية إبليس الرمزيّة» بالنسبة إلى مفهوم أبي نواس 
الأخلاقن - الأرضئ,» تمائل بنية الله الرمزية في مفهوم الدين الأخلاقي المفارق؛ فالله رأس السلطة الدينيّة 
وإبليس رأس أخلاقيّة أبي نواس المضادّة. والله والخليفة صورتان لإشكاليّة واحدة» مستمدّة من الأعلى - 
من المطلق» والإنسان والعبد صورتان لويّة واحدة» يفرضها مفهوم الدين الإسلاميّ والمطلق على الذات. 
لذلك؛ يكون إصرار الإنسان (الماجن الوجوديّ) على حريّته محاولة لاستعادة الذات من قمع المجتمع الذي 
استلبهاء والذي يداهم الموث الإنسانَ فيه كك لحظة.9©) 

- أخلاق أبي نواس/ جدلية الخطيئة - الطهارة: أحدث أبو نواس ردّة حقيقيّة جذرية على الأخلاق 
الإسلاميّة» وأعلن انتماءه إلى الحياة - إلى الأرضء لا إلى الغيب. 


الأخلاق النواسية الخمر د حه الأرض تتسسجبهة الذانت 
الخطيعة 7 الوجودي 


. 


جدول أ - ١‏ 


١‏ - الموضع نفسه 

' - يقول العقاد في الشيطان» في معرض كلامه على أبي نواس, إِنّه "رمز الكبرياء والتمرد." (عباس محمود العقاد» أبو نواس الحسن بن 
هانئ» ص )١١١‏ ويقول على علاقة أبي نواس بالشيطان: "ولقد كان أبو نواس كثير اللهج بذكر الشيطان, كثير التعويل عليه في غواياته 
ومغامراته... إِنّ شيطان أبي نواس هو الشيطان الذي يريده أبو نواس» أو هو الشيطان الذي يُلزْم أبا نواس به." (الموضع نفسه) ولأبي 
نواس قصائد كثيرة في ديوانه يتغي به. راجعء مثلًا: قصيدة "دعوث إبليس (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص *49 - 414) و"قتوى 
من عالم فقه" (المصدر نفسهء ص 517" --75/8)» و"خلّعثُ قيادي" (المصدر نفسهء ص :١185‏ سطر ؟١١)‏ و"إبليس وأبو نواس" 
(المصدر نفسهء ص )51١‏ و"توبة وهم" (المصدر نفسه. ص 4 5ه - 5 55) وغيرها. وراجع في هذا الموضوع: محمود عباس العقاد, 
أبو نواس الحسن بن هانئ؛ فصل: الشيطان). ويمكن مقارنة هذا الموقف بموقف الشاعر الفرنسي شارل بودلير عتنة[ء0ننة8 ١871١(‏ 
)١8530-‏ في قصيدة "ابتهالات إلى الشيطان" م52 عل دعنصة)1![ وع.آ في ديوانه "أزاهير الشدّ" 1221 ال 5نناء1ة وع.آ. ويقول 
مصطفى حجازي إِنَّ الشيطان "مصدر إغراء بالتمرّد والثورة على القيود الدينيّة والخلقيّة." (مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي» 
ص )١١5‏ 

' - يورد أدونيس تفسيرا شائقًا بمذا الصدد بمكن العودة إليه في: أدونيس, الثابت والمتحول؛ ؟/ ١١5-1١7‏ 
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يحدّد المخطط (أ- )١‏ بنية هذه الأخلاق وطبيعة توجّههاء فأقانيم هذه الأخلاق» كما نلاحظء 
ثلاثة: امجون الذي بمثل عالم النقيض للبراءة الدينية» ومدار الفعل للذات الحرّة؛ والخمر التي تمثّل ينبوع 
التغيير»7١)‏ وتدخل الواقعي في اللاواقعي» وتربط الحقيقة با محال وتعبر بنا مما نراه إلى ما لا نراه. أمّا إبليس» 
الأقنوم الثالث» فهو البديل الموضوعي لله وهو مفهومٌ لإيمان مناقض. لهذا السبب نجده أعظم من آدم, 
فهو "واد ذريّته"70 وقوّاده هو.(" وكما عَضا إبليسس الل عَصَاةُ أبو نواس أيضًا.) أقانيم الأخلاق 
النواسية الثلاثة هلاه يل إلى الأرضق/ الدنياء أي إل الذاتك الإتسائثة كماذة وكحاجات» وهنا يكمن 
مفهوم الوجودية الذي يطرحه أبو نواس. هذه الأخلاق الوجودية فِعلْ سقوط مرغوب فيه؛ أي أن صاحبها 
يبحث عن سقوطه طوعًا. هي "أخلاق الخطيئة" التي يؤسّس ا النواسيّ - خط في الحياة. وف الواقع» فإِنَّ 
جسيّة التي يتحلّى بما ا وقد تكلّم عليها العقاد ١/5(‏ م - ١1514‏ م),0*) هي فعل تعويض 
من نقص تفرضه أخلاق السلطة الدينية على الذات. وتتحدّد أخلاقيّتها هذه بالجدول ( - 5): 


العقّة (الامتناع عن الحرام) 


الأخلاق الدينية الإسلامية 
الطهارة 


السماء هالمطلق (إلغاء الذات) 
احور المثاليٌ 


4 


نلاحظ في هذا المخطّط أن أن أقانيم الأخلاق الدينيّة هي نقيض أقانيم الأخلاق النواسية في المخطط 
(1أ- .)١‏ والنظام المعروض هنا يلغي الذات (ال"أنا") تمامّاء ليحيل إلى غيرها: إلى المطلق - الله. صارت 


ه١ أدونيس» مقدمة للشعر العربي, ص‎ - ١ 


- يقول: عَجَبْتُ مِنْ إثليس في تبهه) وخُبْثٍ مَا أَظَهَرَ مِنْ ليذ 

َاهَ عَلَى آدَمَ في سَجْدَةٍ وَصَارَ قَوَادَا لُِرِةُ. (أبو نواس» ديوان أبي نواس» ص )١١5‏ 
" - يقول: فَرَدَةُ السَيِحُ عَنْ صُعْبَيِه وَضَارٌ قَوَادَناء وَكَ يَرَلِ. (المصدر نفسهء ص 4355) 
٠‏ - يقول: يا أَحْمَدُ المُزكّى في كل نائق قم سَيّدِي» تغص جبَارَ السَموّات. (المصدر نفسه» ص )١8١‏ 


* - عباس محمود العقاد» أبو نواس الحسن بن هانئ» ص 75 وما بعدها (فصل النرجسيّة) 
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هذه الأخلاق إسقاطًا مثاليًا مفارقّاء لا يحيل إِلّا إلى نفسه, أعني أنّه يلغي مفهوم الذات/ ويحمل مشروع 
إهمال واعء رصيذه ف الآخرة - أي خارج هذا العالم. 

ه - خاتمة وخلاصة: وهكذا يظهر أبو نواس» بعد الوليد بن يزيدء وجهًا للرفض والإبداع؛ وصوتً فريد 
الحضور في تاريخ الأدب العربي؛ فقد كرّس حياته وشِعرّه للخرق والحدم. والجدل الذي طرحه وكان سبب 
إبداعه ناتج عن سلطة سائدة» ومحاولة تأسيس مناقضة لما على الصعيد الأخلاقئ» مكمّلة بذلك طموح 
الوليد.7' وقد أثار معاني جديدة في الشعرء( بقدر ما أثار قضايا فكريّة وأخلاقيّة تلامس أعماق الإنسان 
في وجوده. وحريته» وفعله» وغائيّته. إِتما محاولة توكيد على الذات؛ وعودة إلى الرحم - إلى مستهلّ الخلق» 
حيث كل شيء كالحلم» جميل ومباح. فالخمر لم تكنء عند أبي نواس» "بديل المرأة - المعشوقة» بقدر ما 
كانت بديل المرأة - الأم."7 والعودة إلى الأم للرضاعء؟) عودة إلى الحدوء العدَيّ حيث الإنسان يعيش 
في أحلامه بعيدًا عن الحمٌ والألم في الحياة. ولا يكون ذلك عند النواسي إِلّا عن طريق الحدم. هكذا يكون 
تأسيسه الأخلاقي الجديد تخريًا المؤسّسة الأخلاق العربية - الإسلاميّة المعهودة. 


' - يذكر أن أبا نواس وصف الأشربة وصمًا شبيهًا بوصف ابن شراعة الخمرٌ للوليد بن يزيد (راجع الفصل السابق). قال أبو نواس: "أما 
الماء فيعظم خطره بقدر تعذّره. وأمّا السويق فبلغة العجلانء وتَعِلّة المريض. والسكنجبين دواء المرضى» ويشاركهم فيه الأصِحّاء. والجلاب 
شراب الصبيان. وأما اللبن فيُشْبع الجائع العَرْئانَء ويروي الظمآن. وأمّا العسل فنهيل المنظر» نحيف المخبر. وعن الخمر تنفرون» وهي 
شقيقة الروح» وصديقة النفسء ما ارتْضِعتْ ممزوجة. وصرقها غيرُ مأمون على إتماك البدن بعاجل الألم وآجل السقّم» مع غرس سقم 
يؤدّي إلى عطب." (ابن منظورء أبو نواس» ص )١1717‏ 
' - قال أبو حاتم: "كانت المعاني مدفونة حتى أثارها أبو نواس. وقال المكُنَ: ما زالت المعافي مكنونة في الأرض حتى جاء أبو نواس 
فاستخرجها." (الصدر نفسه» ص 58) 
” - ساسين عسافء الصورة الشعرية وغاذجها في شعر أبي نواس» ص ١٠١/8‏ 
؛ - يقول: مُطْريَُ مزتعي, وَل بقْرَى ال كَرْخ مَصِيفْء وأمّي العِنبُ 

تُرْضِعْني دَيُّهاء وِتُلْحِقْنِي بظِلّهاء ولحجيرٌُ يَلْنَهِبُ. (أبو نواسء ديوان أبي نواس» ص 8") 
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حل أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل التاسع: 
الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي تمام 


١‏ - مقدمة: إذا كان طرفة والصعاليك والوليد بن يزيد وأبو نواس قد خرقوا السلطة عن طريق ضرب 
محتواها الأخلاقي» أي عن طريق ضرب مفروز البعد الاجتماعيت» فأبو تمام قد ضرب الاتّباعيّة الزمنية» عن 
طريق خرق النظام اللغويّ الوضعن الذي كان سائدًا قبله» وفي عصره أيضًا. وكان هذا تأسيسًا فنا - 
لغوي/ صْوَرِيًًّ بوساطة الشعر والقصيدة. فقد جاء هذا الشاعر بمغايرة خاصّة؛ تفضح السائد وتتخطّاه 
فيما هي تفرز معطّى جديدًا في الشعرء هو "الجدّة", ولك العام عن طريق اللغة والصورة. صار البيان 
فنا لفضاء شعري جديدء يلح على بكارتهء والبديع نولا في تمَج الكتابة» من السهولة والتسطيح إلى 
الصعوبة والتعقيد. وكان كل هذا مثارًا لجدل طويل في أوساط النقد العري» بين موافقين ومعترضين. 

؟ - مفهوم اللغة والقصيدة عند العرب: تأسّس مفهوم اللغة الشعرية عند العرب انطلاقًا من الدين» 
ومن مفهوم القديم والثابت. فقد رأى العرب أن المعرفة ثابتة(21 أو بالأحرى مجموعة من الحقائق ثابتة 
ومحدودة من الحقائق» من الممكن أن نضبطها ونسيطر عليها. من هنا تأصيل مفهوم المطلق» ووحدات 
الوجود الثابتة.7") فالأصل قوام النظم» وجواهر المعاتي موجودة مسبمّاء لا بمكن تغييرها؛ وليس فضل "النظم" 
إلا في تنميق هذه المعاني» وحسن إخراجها.(" "أي أنّ المعاني التي تبدو قيّمّا ثابتة لا تتغيّره هي» من باب 
أولى» "مشاع" بين الناس» لذلك كان نوع العلاقة بين الشكل والمضمون (المادّة)» في النظرة العربية» ما 
حدّد اتحاه التطوّر الأدبي» في اعتباره تحسيئًا للإبداع الذي هو "نقل".7©) أن تنقل المعنى الشائع بطريقة 
جديدة» هو قوام الصياغة في المفهوم العربي القديم.(*) 


' - بناء على ما جاء في القرآن الكريم: الإسراء/ ٠٠7‏ 

' - مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن» بيروت: مركز التوثيق والبحوث» 2١9/٠١‏ ص 7 

” - الجاحظ, كتاب الحيوان, مجلد »١‏ “/ 4554. ويرى إحسان عباس هذا أيضًا. راجع: إحسان عباسء فنّ الشعرء بيروت: دار 
الثقافة» ط5. ١91/9‏ ص ١97‏ 

؛ - مناف منصور»ء مدخل إلى الأدب المقارن. ص ١‏ 


* - راجع في هذا الابحاه: محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي الحديث, ص 755 وما بعدها. 
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هكذا تراكمت القصائد التي تدور حول المعنى الواحد» ا بسئة الأقدمين, ميج على منوالاء 
وباتت اللغة الشعرية مكرّرة» مليئة بالرتوب والإطناب» يُصّمّ فيها الشعرء ويفقد عذريّته. فالفضل» عند 
بعض النقاد» للعرب الأوائل. والمتأخرون يأخذون بنتاجهمء() لكنّهم يظلّون دونهم مستوى. يقول الصولي 
(مات 98١‏ م): "ألفاظ المحدّئين منذ عهد بشار إلى وقتنا هذا كالمتنقلة إلى معانٍ أبدع» وألفاظ أقرب» 
وكلام أرقَ؛ وإن كان للأُولين حق الاختراع والابتداء» والطبع والاكتفاء. "7" ومن لم يأخذ عن الأقدمين 
انحط شعره» وصار دون غيره. نفهم من هذا الكلام أن الاختراع كان للقدامى» في حين أن المتأخرين أخذوا 
عنهم؛ وطوّروا الصورة» لكنّ الأصل بقي على ما كان عليه. وهذا ما أشار إليه الصولي في قوله: "إن 
المتأخرين نما يحرون بريح المتقدّمين» ويصبّون على قوالبهم» ويستمدّون بلعابهم؛ وينتجعون كلامهم؛ وقلّما 
أخذ أحد منهم معي من متقدّم إِلَا أجاده. "7 وكذلك محمد غنيمي هلال عندما قال: "وظك الاعتقاد 
السائد - لدى المنصفين من النقاد أنفسهم وتسويتهم بين القدماء وا محدثين - أن الجاهليين والعرب 
والأعراب خير من المولّدين والمحدثين أهل الأمصار. "247 فالوضوح والإبانة كانا في أساس تقويمهم الشعر, 
وبالتالي "التشابه". يقول الآمدي (مات 4107 م) في معرض كلامه على الموازنة بين أبي تمام والبحتري: 
"ووجدت... أكثر من شاهدته ورأيته من رواة أشعار المتأخرين» يزعمون أن شعر أبي تمام حبيب بن أوس 
الطائين لا يتعلّق بجيّده جيّدء ورديّه مطروح مرذول؛ فلهذا كان مختلمًا لا يتشابه وأنَّ شعر الوليد بن عبيد 
البحتريٌ صحيح السبك؛ حسن الديباجة» ليس فيه سفاف ولا رديّ مطروح, ولهذا صار مسكويًا بعضه 
6 

ترفض هذه النظرة ما هو غريب» متجدّد» وتأنس إلى ما هو معروفء مألوف. وبمذا المعنى قال 
الجاحظ: "كلما كان اللسان أبينَ كان أحمدء كما أنّه كلّما كان القلب أشدٌّ استبانة كان أحمد. والفهم 


' - "الحقائق اللغويّة عامة" (المرجع نفسه. ص 737)؛ والوجوه البلاغية تناوها النقاد "عن طريق الاستقراء والتتبّع لكلام العرب." (المرجع 
نفسهء» ص 85؟) 

' - الصولي» أخبار أبي تام بيروت: المكتب التجاريء لا تاريخ» ص ١5‏ 

” - المصدر نفسه» ص 

779 محمد غنيمي هلال, النقد الأدبي الحديث. ص‎ - ٠ 


" /١ 219175 5 الآمديء الموزانة بين أبي تمام والبحتريء القاهرة: دار المعارف, ط‎ - ٠ 
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ا عاس 


لك والمتفهّم شريكان في الفضل. إِلَا أن اللفهم أفضل من المتفهّم وكذلك العلّم والمتعلّم. "227 وكذلك قال: 
"المعاني القائمة في صدور العباد... مستوردة خفيّة» وبعيدة وحشيّة» ومحبوبة مكنونة» وموجودة في معنى 
معدومة؛ لا يعرف إنسان ضمير صاحبه ولا حاجة أخيه وخليطه ولا معنى شريكه والمعاون له على أموره, 
وعلى ما لا يبلغه من حاجات نفسه إلا بغيره... وهذه الخصال التي تقرّبجحا من الفهم وتحلبها للعقل وتجعل 
الخفيت» منهاء ظاهرّاء والغائب شاهدًاء والبعيد قريبًا. وهي التي لاض الللحيدوي ل اعفد ب تفلن قار 
وضوح الدلالة وصواب الإشارة» وحسن الاختصارء ودقّة الملدخل» يكون إظهار المعنى. وكلّما كانت الدلالة 
أوضح وأفصحء وكانت الإشارة أبيّن وأنور» كان أنفع وأنجع. "7") 

لكنّ عددًا من المتأخّرين» ومنهم ابن قتيبة» رأى أن الشعر ليس وقمًا على زمن دون زمن» أو شعب 
دون آخرء ولكنه مقسّم بين الناس. يقول: "ولم يقضر الله الشعر والعلم والبلاغة على زمن دون زمن ولا 
خصٌ به قومًا دون قوم بل جعل ذلك مقسومًا مشتركًا بين عباده."7 بَيِدَ أن لغة الشعر هي وجدان اللغة 
العربية» لا وجدان إنسان وحسب؛ والشعر صورة البلاغة العربية الكاملة,!*) لأنّ الضمير العربي الجمعئّ 
يتجلّى فيه أحسن جح ويعكس لنا أثر العالم في الذات» من جهة؛ وصورة هذا العالم من جهة أخرى. 
لذلك كان دأب الصياغة الشعرية القديمة "صياغة العالم في لغة."7*) والشعر هناء كنظام معرقٌ» يستمدٌ قوّته 
ووجوده من اللغة نفسهاء بمعنى أنَّه يستعيدها ويستوحيها باستمرار في أفضل حللها المعروفة؛ بَيْدَ أن هذه 
الاستعادة لا تعني التغيير بالضرورة» لأتها ترتبط بنظام معرقّ مرتبط هو أيضًا بالزمن - الماضي. إِنّه يعيد 
تأسيس الماضي باستمرار على نظام مطلقء يتقيّد به. وهذه الاستعادة الماضويّة ثلغي الزمن نفسّهء في كوتما 
تنبّته بنقطة واحدة هي "ما سبق". وهكذا يتحول النظام المعرقٌ المذكور - الشعر - إلى مثال خارج الزمن» 
وتتحوّل اللغة الشعرية - أداة التواصل - إلى مثال يُبى على أساسها كل شيء: المفهوم والوجود معًا - 
مفهوم الأشياء وطبيعة وجودها. فاللغة العربية أفضل اللغات لأتَا لغة الله التي نل كما القرآن. من هناء 


”١ -الجاحظء البيان والتبيين» ص‎ ١ 

' - المصدر نفسه» ص 4 ه 

” - ابن قتيبة» الشعر والشعراءء ص .١‏ وقد عرضنا رأيّه. 

- يقول ابن رشيق: "وجدث الشعرٌ أكبر علوم العرب» وأوفر حظوظ الأدب." (ابن رشيق» العمدة, )١١ /١‏ 
٠‏ - مناف منصور» مدخل إلى الأدب المقارن» ص 717 
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يستمدٌ مفهوم القِدَم الفهع أساسه وفاعليّته من مفهوم السلطة الدينيّة التي أسّسها الإسلام. وعليه؛ فإِن لغة 
هذا الدين - كما أوضحنا في الفصول السابقة - أفضل اللغات قاطبةً» كما أن الناطق بمذه اللغة أفضل 
البشر. يقول الإمام الشافعي (71 م - 8١9‏ م): "وأولى اللغات في الفضل باللسان» من لسانه لسان 
النون. ولا يجوز والله أعلم» أن يكون أهل لسانه أتباعًا لأهل لسان غير لسانه في وقت واحد. بل كات لسان 
تبع للسانه. وكلَ أهل دين قبله» فعليهم اتباع لسانه."(0) ويرى كذلك أن "أصحاب العربية جنٌ الإنس» 
يُنصرون ما لا يبصره غيرهم."7") ويقول ابن رشيق أن "أصحاب العربية أفضل الأمم» وحكمتها أشرف 
لكا 

يرتبط هذا المفهوم بما أسّسه القرآن الكريم من تمائين, أي بالتأسيس المطلق. وعرفت المثّل آنذاك 
كأتها الجواهر الثابتة التي لا يجوز أن تتغيّر» وهي المعاني» وهي معرّضة للجميع.() لذلك كان على العريّ 
أن يتعامل في نظمه مع تنميق مظاهر هذه المعاني,(*) ومن هنا مفهوم الثابت. ف"الشاعرية العربية تتعامل 
أصلًا مع مثال الشيء لا مع الشيء نفسه. وهيء في تعاملها هذاء تسعى إلى الاتّحاد بالعالم. "20 فبعد 
مجيء الإسلام» ورث الشاعر العربي الصياغة الشعرية جاهزة» أحاديّة الجوهر. وكأنّ العمل الشعريٌ» عند 
العرب» عمل شكل قبل كل شيء. واللغة نفسها قوام هذا الشكل. 


١٠١ - صم‎ 2١914٠ الشافعى» الرسالة, القاهرة: طبعة الحلبى»‎ - ١ 

' - المصدر نفسه» ص "5 

" -ابن رشيق» العمدة» ١9 /١‏ 

؛ - يقول قدامة بن جعفر: "المعاني كلّها معرضة للشاعر» وله أن يتكلّم فيها في ما أحب وآثرَ من غير أن يخطر عليه معنى يروم الكلام 
فيه." (قدامة بن جعفرء نقد الشعرء ص 54 )١‏ 

: - يقول الجاحظ: "وذهب الشيخ إلى استحسان المعنى» والمعاني مطروحة في الطريق يعرفها العجميّ والعري» والبدويّ والقرويّ والمدي. 
ونا الشأن في إقامة الوزن» وتََيْر اللفظء وسهولة المخرج وكثرة الماء» وفي صحّة الطبع وجودة السبكء فإَا الشعر صياغة وضرب من 
النسج؛ وجنس من التصوير." (الجاحظء الحيوان؛ مجلد ١‏ */ 544) وهذا أيضًا رأي قدامة بن جعفر الذي يرى أن المعاني مادّة 
الشعرء وهو لما كالصورة؛ وينبغي أن نحكم عليه بصورته. يقول: "إذا كانت المعاني للشعر بمثابة المادّة الموضوعة؛ والشعر فيها كالصورة» 
كما يوجد في كل صناعة من أنّه لا بد فيها من شيء موضوع يقبل تأثير الصورة منهاء مثل الخشب للتجارة والفضة للصياغة." (قدامة 
بن جعفر» نقد الشعر. ص 5 )١‏ وقد تناولنا هذا بالتفصيل في فصل سابق. 

: - مناف منصور» مدخل إلى الأدب المقارن» ص 717 
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# - أبو مام واللغة الشعريّة/ خرق اللغة الوضعيّة: مع أبي تمام بدأت عمليّة خرق الشكل الشعري 
الشائك.. فقك انطلق هذا القناضر من "أولثة اللعة'الشعرية" 2١0‏ وتأسيس لكة«جديدة أمر غير مألوقت عند 
العريٌ» متى تحوّلت اللغة إلى رمز» وتغيّرت أبعاد عمليّة التواصل. هنا تكمن أَهْمّيَّة الشعر عند أبي تمام 
وعمقه؛ فهو يؤسّس طريقة جديدة للتعبير الشعرٌ» وشبكة علاقات جديدة بين كلمات القصيدة.(') فبعد 
أن كان العقل ونظامه المباشر قوام العملية الشعرية» صارت المخيّلة تمثّل الدور الأوّل» ونظامها يختلف عن 
نظام العقل, لأكا تخترقه, وتتخطاه إلى ما هو أبعد منه - إلى جوهر الكيان الإنساق”. عندئدٍ ينفتح على 
رحابة المعنى» وتنحرف الدلالة» بوساطة الصورة والكلمة» عن بعدها الوضعي» لتكتسب أبعادًا جديدة؛ 
وتتنّصف بالتعدّدية. فالمخيّلة "تأبى أن يبقى سلطانما مقتصرًا على حدود الإدراكات الحسيّة: كما أتما لا 
تؤحذ بالأشكال الخارجية لحقائق الوجود. تخترق الحدود المرئيّة لتبلغ عمق الأشياء» فتكشف عمّا تعجز 
عن كشفه الحوام. ويمكن أن يُلَخّص دور هذه العملية على الشكل التالي: "كلّما كانت العلاقة بين 
الحقيقتين المتجهتين نحو الوحدة بعيدة وصحيحة.؛ كانت الصورة قويّة» وشاعريّتها أرفع, وقدرتها التعبيرية 
والشعوريّة أعم." نتيجة لذلك» يصبح البعد بين الحقيقتين كت الصورة أو قطبيها المعيار الذي نحكم من 
خلاله على نجاح الصورة أو سذاجتها وسطحيّتها."7) هذا الافتراق بين المعنى الوضعين للأشياء والمعنى 
الجديد لما في الصورة هو نقطة الاختلاف بين أبي تمام وسواه من شعراء عصره والسابقين» فقد استطاع أن 
يُدخْل دما جديدًا على لغة الشعر وصوره» وكانت» بنتيجة هذاء صعوبته التي اصطدم با الكثيرون. قال 
له أحدهم: "يا أبا تمام» لج لا تقول من الشعر ما يُعرَف؟ فقال: وأنتء ل لا تعرف من الشعر ما يُقال؟ 
فأفحمه.'7؟) وقد جاء موقف الكثيرين منه سلبيًًا نتيجة ذلك» فقال ابن الأعرابي (مات 255 م) في شعره: 


"إن كان هذا شك فنا :قاليه العرك راظ ل :1901 وقال فوا لان كام "تعمد إل ولة كلقيهاا فق عر و 


' - أدونيسء الثابت والمتحول؛ ”/ ١١٠‏ 

' - يقول أدونيس: "لقد خلق أبو تمام لغة تغاير لغة الحياة اليوميّة ولغة الحياة الشعرية السائدة." (أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 
4 

' - صبحي البستاني» الصورة الشعرية في الكتابة الفنيّة» بيروت: دار الفكر اللبناني» 15945؛ ص ١١‏ 

؟١ الصولي» أخبار أبي تمام, ص ؟. وراجع: ابن خلكان, وفيات الأعيان؛ ؟/‎ - ٠ 


٠‏ - الصولي» أخبار أبي تهام, ص 44 ؟ 


م أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فَمَن يُخرجها غيئكَ؟"17 وروى أبو حاتم السجستان (مات 5/8 م) أنه أنشد شعرًا لأبي تمام؛ فاستحسن 
بعضه واستقبح بعضاء وجعل الذي يقرأه يسأله عن معانيه فلا يعرفها أبو حاتم» فقال: ما أشبّه شعرٌ هذا 
الرجل إِلّا بثياب مصقلات خلقانء لها روعة وليس لها مفتش.7) وقد علّق شوقي ضيف على كلام أبي 
تنام السابق الذكر بقوله: "كأنّْ بأبي تام يعلن عن أبّحاه جديد في الشعر العربي فقد تطوّر هذا الشعرء 
وتطوّر معه صاحبه. ولم يعد عملا شعبيّه بل أصبح عملا عقليًًا راقيّاه فالشاعر ليس من واجبه أن ينزل 
إلى الجمهورء بل يجب على الجمهور أن يصعد إليه. وهذه الفكرة» فكرة ارتفاع الشعر عن الجمهورء نراها 
عند أبي تَمّام لأؤّل مرّة في تاريخ الشعر العربي."(2) 

يكشف لنا إلحاح أبي تام على أنْ يفهم الجمهور "ما يقال" عن نسق جديد للتعامل مع المتلمّي؛ 
ويترك الطرّق السابقة السائدة. إِنّه نوع من الانحراف عن نسق المثال الذي ساد, ومحاولة لتحطيم لازمنيّة 
الماضيء إذا صم التعبير. فبديل أن يكون العامل قد تم خلقه من الخارج خلقًا تمائيًا يحاول هو أن يعيد 
خلقه من الداخل» من الذات؛ عن طريق الشعر واللغة. إِنّهِ يرفض التأسيس المسطّح, ويبحث عن تأسيس 
معفّدء متحوّل باستمرار» يعيد خلق الصورة الشعرية التي صارت» حتى أيامه» نضا جامدّاء أو رمرًا لماض 
أعاق وسقت فللضورة الاستعرية لسطني) انقا” » ولحهها اتفافكةة الإذاق لفان ةق حوس عن الكناية 
النثريّة» حيث الألفاظ تتجمّع لتدلّ على معي واحد, لا يُراد غيره منها؛ في حين أنّ اللامنطق يتحكم 
بعناصر الصورة الشعرية» أو على الأقل» لا يخضع منطقها للمقاييس العقلية التقليديّة.(؟) فالشاعر الأصيل 
يوحي بالأشياء من غير أن يصرّح بماء ولغة الإيحاء غامضة» بسبب الغموض في حالات التخبيل.(*) 
و الكلينائك قهري ادر" لتسيواي قا ١‏ بالفمورةه كلمي لون انظ اقناكا داجيا نه عياف 
ونسقًا خاصًا بالمعاني أشدّ اكتنانًا. "(0) 


” 15 -المصدر نفسه» ص‎ ١ 

' - المصدر نفسهء» ص 55 ” 

” - شوقي ضيفء الفن ومذاهبه في الشعر العربي, القاهرة: دار المعارف» طة.» ص 1١‏ ” 
؛ - صبحي البستاتي» الصورة الشعرية في الكتابة الفنية» ص ١١‏ 

* - ساسين عسافء الصورة الشعرية» ص ١7‏ 


- ا مرجع نفسه») ص 0 


م.م ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كان أبو تمَام "يريد أن يبدأ من كلمة أولى» قبل القصائد المتراكمة في التاريخ الشعريّ الذي سبقه: 
كلمة أولى يبدأ بما الشعر. 17 فالشعر "ليس مسا رفيقًا للعالم. وليس الشاعرٌ الشخص الذي لديه شيء 
ليعّر عنه فحسب» بل هوء إلى ذلك» الشخص الذي يخلق أشياءه بطريقة جديدة."() لقد أل أبو تام 
على عذريّة الكلمة - وسيلة الخلق الأساسيّة. فهو؛ إذ يفضّ بكارة الكلمات (والصور)» يشعر بأنّه الخالق, 
يسيطر تاها على أشياقه وفقن +بالسسبة إل اللادة سليئاء أو سرانا ل تقيض غليه: 19 لقد أراد أن لق 
العام باللغة خلا متواصلا أن يخصِبه بالعمل الجنسي») ولكن عن طريق الشعر ولغته. "ولع حافظ أبو 
تام على الشكل الخارجيّ لبنية القصيدة التقليديّة» فقد غيّر نواته الأساسيّة: الكلمة» وغيّر علاقات الكلمة 
الوضعيّة والدلاليّة. ولهذا لم يعد الشكل عائقًا دون بروز هذه العلاقات» بل أصبح؛ على العكسء» عنصرًا 
ضدَيًاء يزيد في بروزهاء فلقد فجّره من داخلء بتركيبه اللغويّ الجديد."*) 

من هذا المنظور» يطرح أبو تمام شعره بديلًا فنَيّا للعالم» حيث يكون الخالق باستمرار. ولغته التي يما 
يبخاطب تختلف عن لغة العرب التقليديّة السائدة» لأنْ لما نمط علاقات جديدة» حيث الأشياء يكشف 
غموضها عن شفافيّة خارقة» لكنّها صعبة إِلّا على صاحبها. ف"المعاني أبكار"7") وقصيدته "إنسيّة 
وحشيّة' ساكنة وفيها ضجيج الأرضء!*) موحشة, لكنّها "تُؤنيس الآداب وحشتها".() مع أبي تمَام صار 


' - أدونيسء الثابت والمتحول؛ ؟/ ١١٠‏ 
' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص ١١07-1١75‏ 
' - يقول: صَعْبٍ القوافي إلا لِفارِسِهِ أي تسج العروض مُتِعِة 

ساجر نَظْم سخْرٌ البتياض مِن الأ وان سائيهء حَيَ حَدِعِة 

والشِعْرُ فَرْحٌ لَيِسَتْ حَصِصتُهُ طُولَ الليالي إلا لِمْفْتِعة. 

(أبو تمام» ديوان أبي تام شرح الخطيب التبريزي» القاهرة: دار المعارف» ط"” 749/9 -.5؟) 

؛ - أدونيسء الثابت والمتحول؛ ؟/ ١١٠‏ 
* - المرجع نفسهء ١١17/79‏ 
: - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 45 
' - يقول: أَمَا المعابي فَهِيَ أَبْكارٌ, إذَا نْصَّتْء ولكنّ القَوافِي عُونُ. (أبو تام ديوان أبي تام ع/ . مم) 
* - يقول: إِنْسِيّة وَحْشِيّق كَثْرثْ بها حَرَكاثُ أَهْلٍ الأضء وَهْيّ تكون: :للضي شين 1 115 
' - يقول: غَرييَة تُؤْنِسُ الآداب وَحْشَتّهاء قَمَا تَنُ عَلَى قَوْمِ مرتحن (المصدر نفسه 7/ )٠١‏ 


سنا ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الشعر "خلقًا جديدًا للعالم".2'7 كان همه أن يبدأ من كلمة أولى هى كلمة الخلق التى صدرت عنها الأشياء 
(كون» فكانت). وهذه الكلمة بالتحديد هي مفتاح العالم» ومفتاح الصعوبة في الشعر الخلآق. 
م - الصعوبة ومفهومها/ التكثيف والتعقيد: لم تعد العملية الشعرية؛ مع أبي تمامى محرد ارتحال وبديهة, 
بيعيّة؛) صارت تأقلا عَمِينًا يشت عن بُعدٍ روحيٌ معفّد كتعقد الحضارة. يقول الإصفهاني: "أبو تمام... 
شاعر مطبوع لطيف دقيق المعاني, غوّاص على ما يُستَصِعّب منها ويعسرٌ متناولها على 0 وقال 
المبرتد: "وما أشبّه أبا تمام إِلّا بغائص مُخرجٍ الدرٌّ المخشابة."( وقال الصولي عن أي تمام إِنّهه حين ينظم 
الشعرء 'يُتعب نفسه. وِيِكِدَ طبعّه» ويُطيل فكره» ويعمل المعاني ويستنبطها."7؟) وهذا ما دفع الكندي 
الفيلسوف (١0٠م‏ م - 07م م) إلى القول في أبي تمام: "هذا الفتى يموت شايًا. فقيل له: ومِنْ أين حكمت 
عليه بذلك؟ فقال: رأيث من الدّة والذكاء والفطنة مع لطافة الحست وجودة الخاطر ما علمثُ أن النفس 
الروحانيّة تأكل جسده كما يأمل السيف غمده." وفي رواية أخرى أنه قال: "هذا الفتى يموت قريبًا أن 
ذكاءه ينحت عمره كما يأكل السيف الصقيل غمده."*) وذكر شوقي ضيف أن كلّ عبارة عند أبي تمام 
"هي بحث وتحربة"072) فشعره "زاخر بما يدل أنه انقضّ على معارف عصره انقضاضًا حت تمثّلها تمثلا دقيمّاء 
خاصّة التاريخ وعلم الكلام وما يتّصل به من الفلسفة والمنطق. "7" بمذاء ربط معطيات العصرء وفتح الباب 
واسعًا أمام قصيدة التأمّل والوعي, لا الوصف الساذج أو الحماسين المسطّح؛ ففتح باب الصعوبة في الشعر» 


اوريس مقدمة للشعر العربي» ص 55 

' - الإصفهانء الأغاني, ١٠6٠١‏ 

“الصو أخبار أبي قام, ص 17و 

؛ - المصدر نفسهء ص ١١8‏ 

١١ شوقي ضيفء الفن ومذاهبه في الشعر العربي. ص 5؟١. وقارن: ابن خلكان, وفيات الأعيان» ؟/‎ - ٠ 
” 4١ شوقي ضيفء, الفن ومذاهبه في الشعر العربي» ص‎ - : 

" - المرجع نفسه» ص .55١‏ و: شوقي ضيفء العصر العباسي الأول. ص 775 


ا ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


حيث يدخل النقيض ف نقيضه؟" (الصحو الممطر»!" المشي الحامس»7") الشمس الغائبة وهي لم تغبء!*) 
الشحوب الناضرء”*) النهار المشمس وفيه قمرء" الظلام المضيء والضياء المظلمء7 الليل المليء 
بالأسحار...)(*) وينفتح التداعي في الصور على نحو غير مألوف» يتكوّن معه نمط التأسيس الجديد, فريدًاء 
بكرّاء لا على مثال. إِنّهِ يتعامل مع الجوهر, لا مع الظاهر؛ مع ما هو عميقء لا مع ما هو مسطّح. لذلك 
ينتفي الظاهر فيما هو يبدو على مظهر البيت» وينفتح الداخل في سياق من البكارة الشعرية» والعذريّة 
اللغويّة. لقد وعى هذا الشاعر أهميّة الصورة واللفظة الشعريّتين» ذلك أن اللفظة تتّجه بعد تحثرها من أعباء 
الماضي» "فتكتسب عددًا لا متناهيًا من المعاني والدلالات» ولكن من غير أن تكون رهينة أيّ معنى 
بمفرده... وهكذا تنجذب اللفظة التي حرّرتها الصورة نحو ألفاظ أخرى خضعت هي بدورها للمصير 
نفسه... لتشكل مجتمعة لغةّ صوريّة» أو لغة بكرًا تنشأ من اللفظة» ولكنها تقود إلى ما هو أبعد منها 
بكثير. هذا هو سحر الصورة الشعرية وسرّها. ”17 تحوّلَ العقل إلى مفروز شعوريّ» وانحرفت صوره ومعطياته 
مع المخيّلة لتصير شعرًا. فالشاعر قادر على أن "يحول معطياتٍ العقل وإفرازات الفكر وضرورات المنطق 


' - يقول شوقي ضيف إن تعمّق أبي تمَام "في مذاهب اللمتكلّمين و الفلسفة والمنطق... جعله ينشر في معانيه الأضداد المتنافرة نشرًا 
يُدخل البهجة بما يصوّر من تعانقها في الحياة» تصويرًا يدخل البهجة على النفس بما يصوّر من تعانقها في الحياة» تصويرًا يدل على عمق 
غوره ف الإحساس بحقائق الكون, وبترابط جواهرهاء حت الجواهر التي تبدو متضادّة» فإنّ بعضها ينشأ من بعضء ويلتقي التقاءً وثيقًا." 
(شوقي ضيفء العصر العباسي الأول» ص )١7‏ ويقول زكي المحاسني: "تكاد تكون الأضداد أكثر أنواع البديع عند أبي تمام." (ركي 
امحاسني» شعر الحرب في أدب العرب, القاهرة: دار المعارف» ,١951١‏ ص 5717) 
' - يقول: مَطَرٌ يَذوبْ الصّحْوٌ في وحَلْقَهُ صَّحْوٌ يَكَادُ مِنَ التضارة جمْطِرٌ: 

غَيْكَانِءِ فالأنواغ عَيْثّ ظاهِد لَك فِْلَك والصّحْوؤ غَيْثْ مُضْمَرُْ. (أبو تمام, ديوان أبي تهمام, ؟/ )1١97‏ 
" - يقول: فَالْمَشيْ عنس واليداء إشارة حَوْفَ الْتِتقاِك, ولحي سرارٌ. (المصدر نفسه» 5/ )1١07١‏ 
؛ - يقول: فالشفسن طالعة من ذا وقد أؤلث» 2 والششن واييّةٌ من ذا ول يجب (المصدر نفسهه /١‏ 4ه) 
٠‏ - يقول: ربت نَفْضٍ تَخْت السشرى؛ ونا مِنْ عَناء» وتَظرَةٍ مِنْ شحُوب. (المصدر نفسه» )١99 /١‏ 
: - يقول: يا صّحِهٌ تمصا َظرَئكُما را ؤجوة الأزض كيف تَصوُ) 

تَرَيَا كارا مُشْمِسًا قَدْ شَابَه زف اللي 'فكانًا حو حقية (للضدر تقس +14 
" - يقول: بَيْضاءٌ تَسْرِي في الظلام فيَكُنّسِي ُورًا وتَسْرُبُ في الضياء فَيُظْلِعُ. (المصدر نفسه» "/ )7١‏ 
فخ ول اناننا #متقرلة انها بلك والفال كلها أشغاق ادر شنم ار 
- صبحي البستاني» الصورة الشعرية في الكتابة الفنية, ص .” - ١م‏ 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إلى شحنات شعوريّة تَيّى مناح القصيدة العام الذي بدوره يصير رؤَّى وإشاراتٍ ورمورًا وإيقاعاتٍ وصورًا. "(0) 
لهذا رأى بعضهم أن "اللغة الشعرية هي لغة الحياة بالمعنى الواسع للكلمة."7") 

صارت الصعوبة طابعًا لشعر جديد؛ وجاءت الصيغة المشرقة7") تضفي هالة خاصة. ولم يفهّم أبا 
تمام معظمٌ نقّاد عصره» ومنهم الآمدي» لغموضه؛ ففضّل البحتري عليه ف موازنته. وقد روى شوقي ضيف 
صورًا لأبي مام توقّف عندها الآمديء فوصفها بأَتا "قبيحة"؛ واعترض شوقي ضيف على ذلكء معتي 
أكما جديدة غير مألوفة» وليست بقبيحة.(9) ثم عارض النقادّ الذين انتقدوا أبا تام لأتمم "يناقشونه في 
أسلوب ملتوٍ أو عبارة غريبة أو صورة غير مألوفة» يناقشون ف ظاهر العمل ويتركون باطنه» وما ينساب فيه 
من تلك الينابيع الفلسفيّة والثقافية التي تلوّن شعره بألوان خاصّة."7*) من هناء فإنّ غموض شاعرنا ليس 
غموضًا معتمّاء بل فيه أضواء فنيّة "على تلك الشاكلة التي نرى فيها السحاب القاتت يُصبَغْ بحمرة الشفق 
فتلتمع ألوان زاهية في كففه وحواشيه. 7 إِنّهِ غموض "شفاف" كالماس»!") كما يعبّر أدونيس. و"المشكلة 
هي أن النقاد تصوّروا أن الموقف القديم يوجد بمعزل عن عقل كبير مثل عقل أبي تمام؛ وهكذا أضرّوا بأبي 
تام وأضرّوا بالتراث القديم معًا. وهذا هو المعقول» إذ إِنّ العجرٌ عن فهم أبي تمام ليس إِلّا صدى العجز 
عن فهم ما نسميه الموقف القديم نفسه."7") فقد استطاع هذا ار أن يوجد علاقة جديدة يحدّها كت 


من الموقف القديم "والموقف الطارئ»"17) فقد بدأ من الأصلء ليتخطاه ويبعثه من جموده. 


- ساسين عسافء الصورة الشعرية» بيروت: دار مارون عبودء» »)١9/8265‏ ص ١9‏ 
' - المرجع نفسهء ص 4٠١‏ 
” - يقول زكي المحانسي: "كان الطائن صاحب طريقة البديع في الشعر العربي» والباعث عليها منذ عهده؛ على أن العرب في جاهليّتهم 
وإسلامهم وإِنْ عرفوا هذه الطريقة» فإنًا كانت تأتيهم على رسلهم بغير تكلّف, وكان في القرآن مضرب أمثال لحاء لكنّ أبا تمَام جعلها 
دأبا في الصنعة» في القريضء فصار بما معروفًا واتَخذ فيها أستادًا لمن بعده من الشعراء." (ركي المحاسني» شعر الحرب في أدب العُرب» 
ص )١١54‏ 
؛ - شوقي ضيفء الفن ومذاهبه في الشعر العربي» ص 717 - 77/1 
* - المرجع نفسه, ص 747 - 44 ” 
: - المرجع نفسهء ص 47 ” 
' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص ه 
* - مصطفى ناصفء نظرية المعنى في النقد القديم» ص ٠١07‏ 


: - المرجع نفسهء» ص ٠١5‏ 
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كأنٌ اللغة لم تعد تستطيع أن تؤدّي ما يريد من معانٍ»7) فلجأ إلى لغة جديدة أبعد من لغة السائد. 
1 تعد الكلمة معه مجرّد "مادّة صوتيّة". فبازثة يها يربط الشاعر عضوي بالعالم وأشيائه. صارت "بنية 
عضوية تصل بنيويًا بين ذات الشاعر والعالم وأشيائه. "7" ويمكننا القول إِنّ أبا تمّام قد أعاد الحياة إلى صورة 
العالم» بعد أن أجدبت مع من جاءوا قبل جيل المولّدين (بشار - أبو نواس...) والوليد بن يزيد» واعتراها 
الجفاف والفراغ. 
ه - النقد والسلطة - الخرق/ مفهوم المجاز: ذكرنا في مكان سابق7" أن تركيب السلطة ونمطها فرضا 
على الشعر العربي انشطارًا في الجوهر بين المادّة والشكلء وأنّ هذا الانشطار نابع من نمط تركيب المعرفة 
الذي أسّسه منهج السلطة الدينيّة الإسلامية. ورأينا) كيف أنّ الوليد بن يزيد وأبا نواس خرقا مادّة الشعر» 
عن طريق هدم المعيار الأخلاقين - الدينن. أمّا أبو تمام فقد خرق معيار النقد العربي السلفئ السائدء 
وبالتالي» مفهوم الشكل الذي فرضه هذا النقد المتحدّر من مفروز ديؤم» كخط مَسْلَكِين في الحياة العربية. 

حتى أبي تمام كان النقد العربي يقوم حكمه على مدى الصدق والكذبء كما رأينا»(*) أي التصوير 
الأمين الصادق للأشياء» بوساطة الصورة البيانيّة» والأساليب البديعيّة التي تتوقّف عند حدّ المألوف. انطلاقًا 
من مبد! امحاكاة./") من غير إيغال في البواطن» أو تكريس جديد جذريّ ف بنية اللغة» أو بالأحرى في 
التعامل» فنيّاك مع النظرة الشعرية. حتى المحاكاة التي قال بحا أرسطو فهمها العرب على أتا مرادف 


"4١ شوقي ضيفء الفن ومذاهبه في الشعر العربي» ص‎ - ١ 

' - أدونيس» الثابت والمتحول» ؟/ ١١‏ 

” - الفصل الخامس من القسم الثاني من هذا الباب. 

؛ - في الفصلين السابع والثامن من هذا القسم. 

٠‏ - راجع الفصل الخامس من هذا القسم. 

: - راجع هذا المبدأ في: محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي الحديث. ص ”” وما بعدها (المحاكاة عند أفلاطون)» وص ٠ه‏ وما بعدها 
(نظرية ا محاكاة ومفهوم الشعر عند أرسطو)» وص ١5١‏ وما بعدها (الخيال عند العرب وأثر نظرية المحاكاة). وراجع نظرية الحاكاة عند 
ارسطو في: أرسطوطاليس» فنَ الشعر» ص © وما بعدها. 
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للمجاز»() بل جعلها بعضهم تتوفّر في الموشّحات والأزجال نفسهاء7" وهذا ينسف النظرية الإغريقيّة 
للمحاكاة. 

لقد كانت قرار التجربة الفنية القديمة ناجحًا من الأخلاق العربية الإسلامية» ومن إسقاط ديدم - 
إسلامي. فالعقيدة التي حُفظت في القرآن الكريم» فُسْرَت أول الأمر بشكل ظاهرء وكان معظمهم يسير 
على هذا المنوال» قبل أن يأخذ بتأويل النصوص لتماشي معطيات العصر. فالتأويل كان يصل أحيانً إلى 
ما يخرق مفهوم النصّ السطحيئ, والمذاهب السنيّة» ولا سيّما المذهب الشافعين» دليل على ما نقول. 

مع المعتزلة تغيّر الأمرء وراح مفهوم المجاز يمثّل دوره المهمٌ. و'في العمليّة المجازيّة (أي الاستعارة) 
تكمن الولادة الجديدة للّغة. وهي ولادة من الداخل» حيث تضاف ألفاظ جديدة إليهاء وإِنما ينبعث في 
الموجود منها روح جديدة» وتدخل مع المجاز في عملية انبعاث دائم. "7 فالكلمة, في المجاز» "لا تجيل إلى 
موضوعهاء بل إلى شيء آخر» مستعيرةً من موضوعها نفسه طاقته الدلاليّة لتتخطّاها... إِتا بدلك خرق 
للمألوف والسائد... وهذا يعني تأسيس منظومة دلالية جديدة ف بنية اللغة» تتخطى مقدرتها العادية 
المعروفة. "() ثم أعتبر أن مفهوم امجاز يستغرق الكثير من أقوال العقيدة في القرآن» ولا سيّما في ما تشابه 
من آياتء.7* أو ما بدا متناقضًا؛ فأعمل العقل في استنباط معانٍ داخليّة» وشبكة علاقات خفيّة بين 
الكلمات.7) لم يعد الوصف أساس التعبير» بل أخذ المجاز مله وبات هدفه صرف الانتباه عن الظاهر 
إلى الباطن.7 أصبحت المعانى تتوالد توالداء ولا تتوارث كليًا. 

ومع أبي تمام اعثّمِدَ امجاز في بناء القصيدة. لم يعد الشعر مجرّد "نظم". صار "خلفًا" جديدًا للعالمء 
كما ذكرنا. لم يعد مرهوً بالأخلاق العتيدة» صار تأسيسًا جديدًا لمسلك فكري, يعيّر عن موقف الذات 


١57 محمد غنيمي هلالء النقد الأدبي الحديث, ص‎ - ١ 

' - هذا رأى ابن رشد ف "تلخيص كتاب أرسطوطاليس في الشعر"» راجع: أرسطوء فنّ الشعر» ص ٠١7‏ 
” - صبحي البستاني» الصورة الشعرية في الكتابة الفنية» ص ٠١١‏ 

* - ديزيره سقال» مقال: الذاكرة الرمزية والبنية الإيقاعية» مجلة الفكر العربي المعاصر» عدد 5؟: ص // 
٠‏ - علي محمد زيدء معتزلة اليمن» بيروت: دار العودة» ط١اء ,١9/1١‏ ص ١7‏ 

- ال مرجع نفسه» ص 5 وما بعدها 

" - أدونيسء الثابت والمتحول» ؟/ ١١9‏ 

* - المرجع نفسهء 9/ ١١١‏ 
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الفرديّة» في معاناتها الخاصّة, ومفهومها الذي قد يكون مغايرًا تمامًا للسائد. هكذاء بات كل شيء في 
القصيدة احتمالاء لا قطعًاء لا يقيئاء وألغي العام على حساب الخاصٌ. 
إن إلحاح أبي تمَام على عذريّة الشعر وبكارة القصيدة هو هاجس بالعودة إلى الأصلء لخلق جديد. 
نه رفضٌ لما هو مفروض قَبْلِيّاه ورفض كذلك للاتباعيّة في الرؤيا والمنهج الفتيّين. لم تعد القصيدة القدعة 
قِوامَ المعرفة لدى الشاعرء بل باتت لما مثُلّها الخاصّة التي تتوالد باستمرار. لم يعد الشاعر رهينَ مفاهيم 
الخلق المطلق أو الإله المسبقّين. صار خالقًا فردّاء يهجس أبدًا بمفاهيم جديدة. من هذا المفهوم» كان أبو 
تمام خارقًا السلطةً السائدة» ومؤيّسًا حريّة جديدةً يعبّر عنها الفنٌ. وقد صحّ قول بعضهم: "ماكان أحد 
من الشعراء يقدر على أن يأخذ درهمًا بالشعر في حياة أبي تمَام؛ فلمًا مات اقتسم الشعراء ما كان يأخذه"07) 
لأنّ أحدًا لم يصل بالقصيدة في عصره إلى ما بلغته على يده. إِنّه كما يقول أدونيس» "مالارميه العرب."(0) 
5 - خاتمة وخلاصة: أخيرا. بمكننا أن نحدّد مفهوم أبي تمام» في ما يتعلّق بالشعر والصياغة الشعرية؛ 
بالنقاط الآتية: 
١‏ - على القارئ أن يرتقي إلى مستوى الشاعرء وأن تكون له ثقافة كافية لاستيعاب ما 
يقول. 
؟ - وهذا يستتبع كون الشاعر لا يُقَدِم على صياغة القصيدة بشكل يألفه المتلّي» أو 
يأنس إليه» على حساب تدمير الرؤيا أو اللقيّاء وإبعاد الخصوصيّة الذاتيّة (الفرادة). فقد 
"كان العام يموت في دلالات العرف والعادة والتقليد» فانبعث» ف شعر أبي تام قْ 


دلالات جديدة."0) لذلك نجد الكثير من النقّاد القدامى يتهيّب ذكر شعره؛ أو يذمّه:(؟) 


' - الإصفهانء الأغاني, .٠١١ /١‏ والصولي» أخبار أبي تمام, ص 4 ٠١‏ - ه١٠١‏ 

' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 47 

' - أدونيس» الثابت والمتحول, ؟/ ١١17‏ 

؛ - يقول الصولي: "وترى بعد ذلك قومًا يعيبونه» في كثير من شعره؛ ويُسنِدونَ ذلك إلى بعض العلماء» ويقولونه بالتقليد والادّعاء» إذ لم 
يصحٌ فيه دليل» ولا إجابتهم إليه حجّة. ورأيث مع ذلك الصنفين جميعًاء وما يتضمّن أحد منهم القيامَ بشعره, والتبيّن لمراده» بل لا ييجسر 
على إنشاد قصيدة واحدة له» إذ كانت تمجم - لا بدّ - به على خبر لم يروو ومثّل لم يسمعه, ومعنى لم يعرف مثله." (الصولي» أخبار 


أبي قا ص 4. وقارن: ص )١١- 1١4‏ 


5١ 
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ونجد أنه "كدب ٠‏ كثر شعزه بفشل كثير ونجاح قليل (في عصره)» لكنه في كل ما كتب 
خلق "() 


ومعنى هذا أن الشاعر يستحدث؛ وما يأق به من غريب في عمليّة الخلق لا ينبغي 


أن بيكون:غيكًا إن كان حديذاء بم على العكد «العيب أن يرفص القنافة الغرييث الذي 


تفرزه الرؤياء ليركن إلى طريقة مألوفة يعرفها المتلقّي» على حساب الرؤيا. 
* - وينطلق هذا من مبد! الفرادة» أو خصوصيّة الشاعرء أي أن تعبيره يكون 
لخصوصيّته وذانيّته. فهو يخلق "سلاسل فنيّة" لنفسه. يرقص فيها./") 
- ويرفض مبدأ الخصوصيّة هنا طريقة النقد القديمة» لأنّه لا يقبل بالنسج على 
منوال مفروضء» فهذا نقيض الخنصوصيّة» والتزامٌ بالتبعيّة. 
- من هنا يبدو أنّ أبا تمام يرى الشعرٌ فنّا يتخطى باستمرار» والتجربةٌ الشعرية 
تتجدّد دائماء لأتما تتخطّى السائدَ دوماء فلك تحربة سُنّتها الخاصّة 


- أدونيس» مقدمة للشعر العربي, ص "4 


' - الموضع نفسه 
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الباب الثاني: 
نظرية السلطة في عصر الانخطاط 


القسم الأول: نظرية السلطة 
-1- الفصل الأول: عصر الانحطاط ونظرية السلطة 
- ب - الفصل الثاني: الأدب والسلطة في عصر الانخطاط 


القسم الثاى: قراءة البعد السلطويّ في ألف ليلة وليلة 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


مض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الأول: 
الانخطاط ونظرية السلطة 


١‏ - مقدمة: يُعدٌ عصر الانحطاط دخولًا إلى مرحلة جديدة من تاريخ العرب. وهذه المرحلة تختلف عن 
المرحلة السابقة اختلاقًا مهما على المستوى العمقت, لأنْ الحاكم قد تغيّر. فبعد أن كان عربيًا صار غير 
عري. وكانت بذور هذا التغيير قد بدأت تظهر منذ العصر العباسيت» حين قويت شوكة الأجانب» ولا 
سيّما الأتراك» وباتوا يملكون زمام الأمور ويتصرّفون على هواهم, قلم يعد الخليفة إلا صورة قلّما يملك القدرة 
على القيام بأي عمل منفرد. 

وكان تحدّر الكثير من الخلفاء العباسيين من أمّهات غير عربيات بداية لتحوّل الحكم من حكم 
عريٌ إسلامئ» إلى حكم إسلامن أخذت تضعف فيه النزعة العربية. بل هذا سبب من الأسباب التي 
حرفت مفهوم العروبة نفسه عن معناه الأصلئ» فارتبطت بالإسلام. 
؟ - سياسة السلطة في عصر الانخطاط: كان سقوط بغداد في أيدي المغول عام »١١5/‏ وإحراق 
المكتبات» بداية نزع عربي طويل» ودخولًا في مرحلة مظلمة تراجع فيها العلم والثقافة تراجعًا مفجعًا. 
وظهرت دول عربية» ولكنّها إسلامية» حكمت مناطق كبيرة من العالم العري؛ فسيطر المماليك أُوْلَا تم 
العثمانيون. ومن الغريب أن نتصوّر المماليك ونشوء دولتهم في الدول العربية؛ فهم "كما يدل اسمهم... 
أرقَاء مختلفو الأجناس والقوميّات» جعلوا من أنفسهم طبقة عسكرية حاكمة في بلاد غريبة.07) وكان 
صلاح الدين الأيوبي ١١+8(‏ م - ١١98‏ م) ومّن خلَمّه من الأيوبيين قد استقدمهم؛ حتى كثروا وقووا 
وسيطروا على الدولة. ولكنّهم كانوا مسلمين سُنَة. وكانت هذه الميزة هي التي تجمع بينهم وبين معظم الرعايا 
العرب. بمعنى أخرء كان هذا هو الباب الذي ولجوا منه إلى السلطة» وأمسكوا بما. فقد حكموا بصفة 
إسلامية. وأراد بيبرس (مات ١71717‏ م) أن يمثّل دور صلاح الدين في ضرب الصليبيين والمتحالفين معهم7") 


0 - فيليب حتى وآخرون» تاربخ العرب, مجلد / ”7 
' - المرجع نفسه, مجلد ؟/ 7/5 


سن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وتمكن من توجيه ضربات قاسية إليهم. ثم جاء قلاوون (مات ١١4٠١‏ م) وأنحى مهمّة سلفه» وأخرج 
الفنلبييين م 'شؤرية:1") اولكم الذا به لناتموس قا فشك راد لول المماليك الذن اخيهوا الصلبيون مرح مصير 
والشام» وصدّوا المغول الذين قادهم هولاكو (مات ١١75‏ مم) وتيمورلنك (7795؟١‏ م - ١1.5‏ م) 
لكانت جيوش ههؤلاء "غيّرت مجرى التاريخ والثقافة في هذه البلاد." فوفروا على مصر ويلاتٍ سورية 
والعراق .(") 

على كك حالء كانت الحالة السياسيّة والصناعية والتجارية في بلاد الشام وجوارهاء وفي مصرء 
كنا في أيام المماليك»7) وقد زادت سوءًا مع العثمانيين. وكان عهد المماليك البرجيّين "من أظلم 
عهود تاريخ مصر وسورية. وكان عدد من سلاطينهم بُغْاة سفّاحينء ومنهم من كان سافلا وأكثرهم لم 
يحرز شيئًا من الثقافة. "(4) 

كانت قوة المماليك إِذَا كامنة في إسلامهم. وعندما اصطدموا بالمغول» أي بسلطة أخرى لما 


يل 


قوّمات مختلفة» كانت المواجهة عنيفة. إلا أن المغول ما لبثوا أن اعتنقواء بعد انكسار أباقا بن هولاكو 
(مات ١١١‏ م) بأمدٍ قصير الدين الإسلامي.!* ثم صار الإسلام الدين الرسمن في مناطق الإيلخانات في 
عهد الإيلخان غازان محمود (مات ١804‏ م).7) وكان تحرّك السلطة التي ما زالت مرتكزة على الدين 
مماثلا لتحتكها في العصور السابقة» إذ توجّهت بعدائيّة إلى النوى السلطويّة الأخرى التى تتاحمهاء فنكل 
الناصر بن قلاوون (مات ١١5٠‏ م) بالموحدين الدروز» وبعلويي كسروانء وبموارنة جبل لبنان» وفرض على 
النصارى واليهود من رعاياه أحكامًا قاسية» شبيهة بأحكام عمر بن عبد العزيز (مات 7٠١‏ م) الأمويٌ, 


والمتوكل العباسي.(") 


' - المرجع نفسه. مجلد ؟/ لاا - 09 

' - بكري شيخ أمين» مطالعات في الشعر المملوكي والعثماني» بيروت: دار الآفاق الجديدة» 3 215173 ص 4٠١‏ 
” - المرجع نفسهء ص ١ه‏ وما بعدها 

؛ - فيليب حتي وآخرونء تاريخ العرب, مجلد ؟/ ١5م‏ 

٠‏ - المرجع نفسه؛ مجلد اعم 

م٠0 المرجع نفسهء مجلد ؟/‎ - ١ 

” - المرجع نفسه مجلد ؟/ 6م - 54١٠م‏ 


اسن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


شعرٌ سلاطين المماليك بِأتُم أقوى الملوك المسلمين على الأرضء وأنّ في رقبتهم أمانة الدفاع عن 
هذا الدين» لذلك حاربوا التتار والصليبيين بعصبيّة وغيرة دينيّتين. 7 وكان اهتمامهم بالأدب والعلم محدودًا 
بشكل عامٌ. فعلى الرغم من بعض الازدهار في الطب (من غير ابتكار)» وفي التاريخ وكتابة اليبيّر» وفي 
الموسوعات» شاب المناطق العربية التراجعٌ الف والعلمي - ولا سيّما بعد القرن الثاني من الانحطاط. كما 
ضعف الشعر في أيامهم, لأنّ لغتهم العربية كانت سيّئة عمومًا./") لكنّ عهد الناصر بن قلاوون كان أكثر 
المراحل المملوكية التي زخرت بالرجال؛ و"أملأها بالعلماء وأحفلها بالأدباء والشعراء "7" أمثال صف الدين 
اخلن از م صبوع قمر 

وبعد معركة مرج دابق وانتصار السلطان سليم الأول (مات ١5٠١‏ م)» انتقلت سورية إلى حكم 
العثمانيين» م“ تلتها مصر والمدينة» وخُطِب للسلطان سليم على منابر مصر .7©) ثم صارت البلاد العربية 
إيالات تركية» وكذلك دول أفريقية الشمالية» إِلّا المغرب الأقصى وموريتانية (©) 

مع هؤلاء لم يتغيّر شيء مهم في مارسة السلطة. فقد صار السلطان ظل الله على الأرض محلٌ 
الخليفة. وهذا واضح في ما كتبه سليمان القانوني (سليمان الأول) (مات ١57‏ م) لفرنسيس الأول ملك 
فرنسة في مطلع رسالته: "أنا سلطان السلاطين وملك ملوك الفرنج» مانح التيجان للملوك على وجه 
البسيطة» ظلّ الله على الأرض..."7) كان الدين هو ينبوع القوة الأول للسلطة على النحو الذي كنا قد 
قمنا بتفصيله ومعالجته. فالولاء الديئ دعم "الولاء الناشئ عن الأواصر الدمويّة أو الروابط المهنيّة" في دولة 


بني عثمان. وقد ظهرت دولتهم؛ أول ما ظهرت» دولة محاربة» تخوض معترك الجهاد على حدود 


' - محمود رزق الله صفي الدين الحلّي» القاهرة: دار المعارف؛ طلاء ص ١8‏ 
1 - ا مرجع نفسه» ص ١ 51 - ١7‏ 

" - المرجع نفسهء ص 71 

م8٠.‎ - 879 فيليب حتي وآخرون, تاريخ العرب, مجلد ؟/‎ - ٠ 

* - المرجع نفسهء مجلد ؟/ 17م 

' - المرجع نفسه. مجلد ؟/ /54١‏ 


سن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


البيزنطيين.(1) وكان تطوّع الشعوب الإسلاميّة التي ساعدت العثمانيين هو بفعل صراع هؤلاء» أي بني 
عثمان» مع الشعوب ال 

وعلى الرغم من أن السلطان لم يكن خليفة» كان على المسلمين, بشكل أو بآخر» واجب الوا 3 
والإخلاص له على صعيد الدين. فهو ليس خليفة» لأثه ليس متحدّرًا من نسل النى؛ بَيدَ أنه يعتمد على 
"الحقّ الإلمين" الذي اعتمد عليه من قَبْلْء مَن صان الإسلامٌ وحماه.9) 
- تقوم: حوّلت "عقليّة القرش" (أي العقلية القائمة على حب المادّة والمال) انحاهات الناس في مرحلة 
الانخطاط نحو الأرض والمحسوسء فاختنقت الروح إلى حدّ كبير» واختنق الذوق.7؛ وكذلك أساءت عقلية 
القمع التي عرفها الحكام إلى الناس. وكان قدوم تيمورلنك؛ في أيام المماليك» مأساة على رجال الفكر.(©) 
ثم مال الناس عن العلم مع العثمانيين.(0) 

وف هذه الأجواء لم تتغيّر أسس السلطة التي تحكم وتقرر. فقد ظلٌ الدين مصدرها. بَيدَ أن الطابع 
العربي» والنزعة العربية سقطاء وتراجعت اللغة والسليقة اللغوية أيضاء لكن من غير أن تزولا. وظك الحاكم 
بارس صلاحياته باسم الدين وحمايته» ويضرب» بامعه أيضاء كلت محاولة للنيل من سلطته. ويعى هذا 


استمرارًا للماضي» أي استحضارًا للذات الدينية التي ما لبثت أن اقترنت» بعد ظهورهاء بمفهوم العروبة» 


2 
عع 


خطأ أو حمًا. وهذه الذات هي قوام الوجود في بنية السلطة وقواعد حضورها. فلا يتحدّد معنى كينونتها 
إلا بما. كان الجامع المشترك في الدولة» أيام العثمانيين والمماليك» هو الإسلام السيّ. فكل "المسلمين 
السنيّين» دونَ سواهم, ينتمون انتماءً تامًًّا ومتساويًا إلى جسم الجماعة السياسئ» وذلك بِصَّرْفبٍ النظر عن 
العرق أو اللغة."7") ومن جهة أخرى, كان لشيخ الإسلام حقّ إصدار الفتاوى» حتى فتوى عزل السلطان 


4١ ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضة؛ تعريب: كريم عزقول» بيروت: دار النهارء» طءاء /ا/151, ص‎ - ١ 
47 المرجع نفسه» ص‎ - ' 

- ا مرجع نفسهء» ص 47 

؛ - جبران مسعودء لبنان والنهضة العربية الحديثة» بيروت: بيت الحكمة» ط١1ء »,١951‏ ص ١١‏ 

* - المرجع نفسهء» ص ١‏ 

: - المرجع نفسهء» ص ١5‏ 

' - ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضة» ص 5؛ 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


العثماتي وإعلان الجهاد.7) وكان مجلس علماء الأزهر وشيخه يتمبّعان باستقلال ذاق:.0) وحتى محاربة 
الفرق الصوفية التي انتشرت» أكثر فأكثرء بين الناس لم يكن تجرد الحرص الديؤم» بل خوفًا من تكثّل 
الجماهير -- وهو تكثّل قد يُضْدٌ بالسلطة الرسميّة, لأنّ له طابعًا دينيًا إسلامياء وَإِنْ منحرفًا بنظر التقليديين 
- فالأشراف والحكام والعلماء خافوا على مصالحهو.( و"كانت قئة علماء الدين المغلقة هي الوحيدة 
التي تخرجت منها النخبة المثقّفة في العالم العربي. كما احتكرت المعرفة والنشاط الثقاقّ لأجيال عديدة حتى 
أواخر القرون الوسطى. "(*) 

استمرٌ الصراع على السلطة قائمًا على أسس إسلاميّة دينيّة صرف. فقد ظهرت الحركة الوهابيّة 
متّخذة لها مزاعم دينيّة صارمة. فقد فسّر الفقيةُ صاحب الدعوةٍ الإسلامٌ تفسيرا سلفيًا شائقًا. ولم تقتصر 
تعاليمه على الدعوة إلى التوبة» "بل غدت تحدّيّاء من جهة, للقوّة المجدّدة لدى القبائل العربية التي كانت 
لا تزال تعيش على الجهل بالدين والشريعة» وتحدّيّاء بالتالي» للسلطنة العثمانيّة الي كانت تدعم السئة 
الإسلاميّة» لاكما يفهمها السلفء بل كما كانت قد تطوّرت إليه خلال العصور."7 ويعني هذا أن 
الإسلام كما يراه صاحب الدعوة هو غير الإسلام الذي يحميه السلطان العثماني» أي السلطة؛ وبالتالي 
فإِنّ السلطان ليس الإمام الحقيقت للأمة. من هناء فتحدّيه العقيدة هو تحدّ للسلطة أيضًا:(0) 

ليس أمر هذا الصراع غريئاء بل استمرار لنمط الصراع الذي عرفناه من قبل» خلال العصور السابقة. 
كأنٌ محمّد بن عبد الوهاب يملكء بالإضافة إلى إسلامه؛ ما لم يملكه العثمانيون» أي عرقه العريّ. وفي 


١١ ص‎ ,194١ علي المحافظة؛ الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة, بيروت: المكتبة الأهلية. ط"؟,‎ - ١ 

' - ا مرجع نفسهء ص ١١‏ 

' - المرجع نفسهء ص .١‏ وهنا لا بدّ من الإشارة إلى أنّ التقليد الحنبل كان يعادي كلا امن الإفراط في التأمّل الفقهئ؛ والادّعاءات 
الصوفية. (ألبرت حوراني» مقال: الحلال الخصيب في القرن الثامن عشر, مجلة الواقع» عدد »١‏ نيسان 2194١‏ ص )5١‏ 

؛ - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب, لا معرب, بيروت: دار النهار» ط 5 ١1517‏ ص ١7‏ 

٠‏ - ألبرت حوراني؛ الفكر العربي في عصر النهضة» ص 4ه - 5ه 

: - المرجع نفسهء ص 55. وقارن: ألبرت حوراني» مقال: الحلال الخصيب في القرن الثامن عشر.ء ص 57 - 78> 


كا ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الواقع» لم تتمكّن السلطة المركزيّة من ضرب الوهابيين» وإن أوقفت مَدَّهمء فانتشرت الدعوة» ولا تزال حتى 
أيامنا هذه في بعض أنحاء العالم العربيٌ. 

وقد يكون الالتفاف حول العثمانيين (لأتُم مثّلوا السلطةً المستمدّةً من الإسلام) هو الذي أعاق» 
في أول الأمرء تغلغل الأوروبيين إلى العالم العريّ. فالتصادم الذي حدث ظلك» بنظر الغرب» تصادمًا 
سلطة إسلاميّة» وأخرى غير إسلاميّة» على غرار ما حدث في الحروب الصليبيّة من قبل. وحسيّنا أن نذكر 
هنا أن نابليون ١779(‏ م - ١85١‏ م) اضطرء عندما نزل مصر بجيشه عام /2179 إلى أن يؤّكد 
للمصريين أنه لم يأتِ ليحارب دينهم, كيلا يحاربوه ويرفضوه؛ بل أكثرء ذكر أنه يحترم النيّ والقرآن» وأن 
الفرنسيين "مسلمون مخلصون"» خرّبوا كرسي باب رومة» لأنّه دعا إلى محاربة الإسلام.7") وقد زعم الجبرتي 
١757(‏ م - ١8١56‏ م) نفسه. في بدء روايته للاحتلال الفرنسئ لمصرء أن هذا كان "انعكاس المطبوع 
وانقلاب الموضوع وحصول التدمير وعموم الخراب."7' وفي الواقع» فقد ظلت مقاومة المصريين لنابليون» 
على الرغم من كل إنجازاته الحضارية والعلمية والأدبية بتلك البلاد» لأنّه رجل غير مسلمء يحكم بلدًا 
مسليا 9) 
> خاتمة: من الواضح أن عصر الانخطاط مثّل تغيّرًا في رأس السلطة» فممن العرب إلى غير العرب» هذا 
هو مجال حركتها هنا. ولكنّ طبيعة السلطة لم تتغير» فظلت سلطة دينية تعمل على فرض نفسهاء من 
خلال الميثاق الإلمي الذي تملك (القرآن). غير أن الانسحاق العربي ازداد هناء لأنّ العرب خسروا مقوّمًا 
مهما في السياسة» هو الخلافة» فالحاكم لم يعد خليفة» لأنه ليس من سلالة النبي؛ إِلّا أن كثيرا من الناس 
التقُوا حوله لأنّه مسلم. وما زاد تمسّكهم به هو التدخلات الأجنبية حتى أواخر القرن الثالث عشر الميلادي 
ومستهل الرابع عشر» مع الصليبيين الذين كانوا لا يزالون في الشرق. هذا الأمر» كما سنرئ لاحمّاء 
سيشهد بعض التغير في عصر النهضة. 


4 /* 21١9-4 عبد الرحمن الجبرق, عجائب الآثار في التراجم والأخبارء القاهرة» لا دار نشر»‎ - ١ 
ا مرجع نفسه) ع 001 وراجع كلام نابليون قي: رثيف خوري» الفكر العربي الحديث» بيروت: دار المكشوف» طى, ان اح ص‎ - 0 
1 


” - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» ص ٠١7‏ 


مض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


قراءة البعد السلطوي في ألف ليلة وليلة 


١‏ - مقدمة: اصطلح النقّاد على أن بدء الانخحطاط هو مع احتلال المغول بغداد على النحو الذي أشرنا 
إليه في الفصل السابق. بَيدَ أنّ الأدب العربي كان آخدًا في التراجع» نثرًا وشعرّاء قبل ذلك» أي منذ حوالَ 
القرن الحادي عشر الميلادي» عندما غرق الأدب,» شيئًا فشيئًاء في التصئع والزخرف. وحسيّنا هنا أن نطالع 
بعض مقامات الحريري (4 ٠١5‏ م - ١١5١5‏ م) شاهدًا على ما نقول.() كما أن عصر الانخطاط لا 
ينتهي» كما يرى النقّاد» أو يرى معظمهم؛ مع دخول نابليون إلى مصرء وبداية البعنات المصرية إلى فرنسة 
في أيام محمد علي باشا (مات ١8545‏ م).» بل يمتدٌ إلى حوال منتصف القرن التاسعَ عشرء على الأقل 
على الصعيد الأدبي» وذلك لأنَ الذهنيّة الأدبية النبي سادت طوال تلك القرون المظلمة» والتي نظرت إلى 
الأدب كصنعة (وبالتالي اعتيرته "صناعة") وعملٍ زخرفق» استمرّت حت بوادر سقوطهاء مع محمود سامي 
البارودي» ومع مرحلة العودة إلى الذات - الأمر الذي ستبيّنه لاحقًا -. 

لهذا السبب رأينا أن نتناول دراسة نص "ألف ليلة وليلة" أنموذجًا شعبيًا لأدب الانخطاط؛ فهذا 
النصّ ينتمي إلى المرحلة التي نشير إليهاء على الرغم من نواته الفارسية والسنسكريتية - ولا سيّما أن قسمًا 
كبيرا منه (وهو القسم المصري والبغدادي) قد وُضع في مرحلة متأخرة عن القسم الذي وضع في المرحلة 
الأولى. 

ومثّل لنا عالم "ألف ليلة وليلة" عالم الشرق بكل ما فيه من مُذهِل. لكنٌ الأهمٌ هو أنه يعكس ننا 
صورة الفكر الشعبي الذي يظهر فيه الصراع مع السلطة بشكل شائق ومثير. فبين المخيلة التي تنطلق من 
واقع الشعبء والمخيلة التي تحوّل الخارق واللامعقول إلى وسيلة لصدع الواقع؛ والنفاذ منه إلى عمق الطموح 
الشعبي» تتجلّى صياغة سلطويّة رائعة» تنحوّل معها دلالة الخوارق إلى نقض لما يسلب الذات إمكاناتماء 
ويحوّها إلى شيء مستلب في فضاء القهر المتواصل. 


١‏ - صحيح أن المقامة» بحدّ ذاتهاء في صنعةٍ منذ نشوئهاء لكنّ التصنّع فيها ازداد في المراحل المتأخرة» مع الحريري مثلًا. 


مض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


* - الخارق وخرق السلطة: البعد الدلاليّ الأول في كتاب "ألف ليلة وليلة" بُعد رافض. ويتجلى هذا 
الرفض ف لجوء الإنسان المقهور('' إلى كلّ ما هو خارق من جهة (كالجنّ» والعفاريت» والسحرء 
والمخلوقات العجيبة...)» وإلى الشطار والعيّارين (أي اللصوص) الذي أحبّهم الشعب» ورأى فيهم مَن 
بمكئه أن يصحّح مسلك السلطة» من جهة أخرى (كابن حمدي أو لصّ بغداد الشريفء وعلي الزيبق» 
وأحمد الدنف...). وهذا اللجوء إلى البديل السلطوي هو محاولة تعويض للذات من السلطة الأخرى التي 
تغيّبها وتسحقها. من هنا يتحوّل الإنسانء أحيانا» إلى بطل خارق (أو شبه خارق)» يقوم بما يعجز عنه 
البشر أحيانًا» فيمشي على الماء (كما فعل بلوقيا بعد أن دلّته الحيّة على العشب السحري)(") مثلا. وهذا 
التحوّل دليل على تحدّي الواقع تحدّيًا يستحيل فيه الخيال إلى بديل من القوة» تتلاقى الذات فيه مع نفسها. 
والطبقات الشعبية هي الطبقات المسحوقة» لذلك يكون تحقيقها الخارقٌ تعويضًا لما من الإهمال الذي 
تتعرّض له في الواقع اليومن. وهذه الطبقات الفقيرة هي الأكثر لجوءًا إلى الخرافات وان كماء بصورة عامة, 
"باعتبارها إحدى الوسائل التي تساعدها على تخفيف آلامهاء وتثير في خيالها آمالّا وإن كانت وهمية كاذبة 
إلا انما تساغدها عك اننظاز التسقبل الذي سيحمل الخلاضة يومًا ما "0 

يخلق التصادم بالواقع إحساسًا بِأنّ الإنسان مستلبء فتتحوّل المويّة إلى حقّ ضائع» تعمل الذات 
على استرداده بعنف أسطوريّ. ويتجلى هذا العنف الأسطوري» بشكل خارق» مع ما هو نقيض الوعي» 
لأنّه وسيلة تلغي دلالة الزمن» وتسير خارجه في إطار اللامعقول. وهذا نوع من تحطيم العقل, لأنّ العقل 
نفسه مسؤول عن فعل الاستلاب الذاق والخصاء الانساي» متى تفجّر الوعي فيهما. لقد أحال الاستغلال 
والاضطهاد المستمرّين الحياةً - أُوَلا مع انقسام الأمبراطورية دويلات» تم خلال عصر الانحطاط - إلى 
"سلسلة متّصلة من البؤس والشقاء؛ وقضّيا على أمل الإنسان في تحسين أحواله, ما دفع بالجماهير البسيطة 
الفقيرة إلى البحث عن العزاء والراحة في عالم السحر وما وراء الطبيعة."47) يتحوّل الخيال الشعويّ إلى طاقة 
تواجه السلطة التي تقمعه» ويدعم الله هذه الطاقة بشكل أو بآخر. هنا يظهر عنصر المصادفة الذي ينتشل 


' - راجع: لا مؤلفء ألف ليلة وليلة» دمشق: دار القاموس الحديث, لا طبعة» ه/ +7 وما بعدها (حكاية: حاسب كريم الدين) 
” - إبراهيم بدران وسلوى الخمّاشء دراسات في العقلية العربية, بيروت: دار الحقيقة. ط”. 21519 ١١ - 14 /١‏ 


١/8 /١ المرجع نفسهء‎ - 


نض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


البطل من المآزق» فالسندباد البحريّ يُنقذه وجودٌ طائر الرح» ثمّ قطع اللحمٌ التي يلقي بما التجّار إلى وادي 
الألماس(' والمرأة الإسرائيليّة المتعبّدة ينقذها من الشيخين صاعقةٌ من عند الله تقتلهماء("؟ وحسن البصريٌ 
ينقذه الله من عذابٌ المجوسئ, في الميّة الأولى» برياحه التي أخافت البخارة» فانقلبوا على المعذّب72" ثم 
ينقذه الله من قمّة الجبل وخطرها في المرّة الثانية» بعد أن يلقي بنفسه في البحر من علك.../4) هذا التدخّل 
الإلين يدعم الخارق بقوّة شرعية ماورائيّة» فيجتمع اللامعقول والله» ويتداخلان في بنية دلالية متكاملة: 
الخارق يتيح القدرة للإنسان المقهور» والله يبارك هذه السيطرة. وما إدخال الله في هذه الثنائية إِلّا لربط ما 
يحطّم بنية العقل المنطقي بالواقع الديني الذي لا يقبل جدلًا. بذلك تستمد سلطة الخيال الجامح حقوقيّتها 
من المطلق نفسه الذي تستمدٌ منه السلطة السياسية شرعيتها على أرض الواقع. هكذا يتمٌ التعادل في 
الإطار السلطويٌ نفسه: الإنسان (السلطة الدنيا) والله (السلطة العليا/ المطلق)» ولكن بانحراف صغير 
مهمٌ: فمن يملك القوة يصعد هذه المرّة من تحت» من أرض الشعبء ولا ينزل من فوق» من طبقة الأشراف 
والأغنياء. والله يستجيب دائمًا للإنسان الذي ينتمي إلى الشعبء لأنّه تق طاهر» وهذا المفهوم هو جزء 
من بطولته (حسن البصري "قعد وقرأ ما تيسّر له من القرآن» وسأل الله تعالى أن يهوّن عليه - إِمّا بالموت 
وَإِمّا بالخلاص - من هذه الشدائد ثم صلّى على نفسه صلاة الجنازة» تم رمى نفسه في البحر» فحملته 
الأمواج على سلامة الله تعالى» إلى أن طلع من البحر ساًا بقدرة الله تعالى."2*7 والبطل بسيط ومعقد في 
آن: فهو بسيط لأنْ تركيبته النفسيّة واحدة (- يكره الظلمء أو يعاني الفقدان» سواء أكان أميراء أم من 
عامّة الشعب, يمثّل المروءة» عادل إلى حدٌّ كبير» تقئ, إلخ...)؛ وهو معقّد لأنَّ فيه جدلية غريبة: قادر على 
اختراق أشدٌ العوائق صعوبة» من جهة» ومسيّر» خاضع للقدرء من جهة أخرى؛ أي أنه قويّ وضعيف في 
وقت واحد. لكنّه. في كل الأحوال؛ لا يقهر» وينتهي عمله بالتحقيق. وهوء وإن يكن القدرُ يساعده بشكل 


١‏ - راجع: ألف ليلة وليلة» ه/ ١١5‏ وما بعدها (السفرة الثانية) 
' -المصدر نفس 5/ ١/85 - ١8٠‏ 

١". - 5١١9/5 -المصدر نفسه‎ " 

؛ -المصدر نفسهء 5/ ١١4‏ 


* - الموضع نفسه 


7 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


سبب هذه الجدلية الشائقة وضع الإنسان المقهور الذي يختار بطله في القصّة أو يصير هو فيها بطلًا. 
فهو يعيش ف قلق المستقبل باستمرار» لأنّه عاجز عن السيطرة على حاضره» فمصيره يفلت منه؛ لذلك يلجأ 
إلى القوى الخارقة للسيطرة عليه. فالإنسان المقهور» بطبيعته» إنسان "جبري» مستسلمء"17 لأنّ الواقع يجعله 
كذلكء فهو أقوى منه. و"القدرية تنظّم الاعتباط الذي يحيط بوجوده".7") وتبرز كدفاع "حين يصل عجز 
الإنسان إلى مداه» وتنعدم قدرته على توجيه الأحداث والتأثير في الظروف» وهي تتضمّن محاولة ذاتية للسيطرة 
على المصير من خلال القول إِنَّ هذه هي طبيعة الأمور."7") ويشير شوقي عبد الحكيم إلى أن حجر الزاوية في 
ما يمكن أن نسميه "العقل الأسطورريّ أو الخراني"؛ في التراث العربي الإسلاميّ» "وهو القدرية ومترادفاتما من 
دهرية ووعيدية» أي الإبمان المفرط في القدرية والوعيدية والدهرية. "47 واللجوء إلى السحر والجنّ والعفاريت 
- إلى الخارق بشكل عام - هو نوع من الرفضء من غير الخروج من الإطار العام لأدوات الوجود: فالجئيء 
مثلاء يمثّل القدرء ولكّنه قد يخدم الإنسان أو البطل» بإرادة الله. في هذا الإطار يمثّل القدر دورًا مختلمًا عن 
دوره في المفهوم الإسلامي» فهو يبدو كأنه امتحان» ينجح فيه البطل باستمرار. ولكنٌ طابع المصادفة لا 
يفارقه. لذلك نقول إِنَّ القدرء على كك حال» يخدم البطل في قصص "ألف ليلة وليلة". قال المغربي لجودر: 
"وصرنا نعالح حتى حَدَمَنْنا مرّدةُ الجن والعفاريت."7*) يقول مصطفى حجازي: تسقط على الجنّ والعفاريت 
"قدرات كبيرة على تحقيق ما يعجز المرء عن تحقيقه بجهده. كما تسقط عليها شرورها من ناحية» واسترضاؤها 
وجلبها إلى صِمّه حليفةً له في معركته مع أعدائه» وخادمةً لمصالحه من ناحية ثانية. "3 إِنّه يسيطر عليهاء إِذَاء 
بشكل أو بآخر. وقد "تحوّلت الأدوار التي يقوم بما الجني في العصور الإسلامية التالية (بعد الأموي) إلى المارد 
الخادم الذي يقوم بتحقيق الأحلام الاقتصادية أو الاجتماعية التي تملأ أذهان العامّة» خصوصًا في مراحل 
الاستغلال الاقتصاديء ابتداء من القرن الرابع الحجري» وحتى نحاية العصر العثماني. "(") 


١57-1١5١ مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي» ص‎ - ١ 
١59-158 المرجع نفسهء ص‎ - ' 

- المرجع نفسهء ص ١59‏ 

؛ - شوقي عبد الحكيم؛ الحكاية الشعبية العربية» بيروت: دار ابن خلدون» ط1ء 2.19/8١‏ ص 7< -/؟ 
٠‏ - ألف ليلة وليلة» ه/ ١؟‏ (ليلة 5765) 

: - مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي. ص ١٠5‏ 


" - إبراهيم بدران وسلوى الخماشء» دراسات في العقلية العربية» /١‏ /7 


عم ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


* - الإنسان وخرق السلطة (بطولات الشطار والعيارين): الإنسان هو العنصر الأساس لضرب الواقع في 
قصص "ألف ليلة وليلة"» مستعيئًا بالخارق» أو بذكائه.7) هذا الإنسان البطل إِمّا أن يكون أميراء أو رجلا 
من عامّة الشعبء وف أكثر الأحيان من اللصوص الذين استحوذوا عطف المخيلة الشعبية. يقول شوقي عبد 
الحكيم: "يلاحظ أنّ حكايات اللصوص والخطافين تكثر وتزدهر في أواخر كلّ أحقاب حضارية» حين تسرع 
تلك الحضارة إلى الأفول. "7" ولصوص "ألف ليلة وليلة" نوعان: بعضهم سفلة ورعاع» ينتهي بحم الأمر إلى 
الحلاك (فالمجوسي يقتله حسن! مثلًا)» وبعضهم أصحاب مروءة وأفضال. هؤلاء ينصرهم الله» ويعملون هم 
لنصرته (كما هي الحال مع علي الزييق» ولص بغداد الشريف). فسيرة علي الزيبق» مثلاء هي سيرة "الثورة 
على غياب القانون وفساد النظام» ولصوص القانون ومغتصبي النظام. "(4) 

والسبب الرئيس في كون هؤلاء الأبطال لصوصًا هو أتمم من الشعب المحروم الذي يعاني خللًا في 
الحقوق والممارسة القانونيّة. وقد رأى بعضهم أن هؤلاء هم في قصص "ألف ليلة وليلة" تعبير عن موقف 
الشعب من التجار والحكام» "وتحسيم لأحد جوانب الشخصية القومية إزاء الدخلاء الذين استلبوا حقّه في 
الرزق والحكم."0*) ورأى بعضهم أنّ الخيال الشعبي أحبٌ هؤلاء اللصوصء لأتُّم رأوا في الحكام والقواد 
السفاحين الحقيقيّين. 0 وربما كان من الشائق أن نذكّر بِأنْ معظم هؤلاء كانوا أشخاصًا تاريخيين» ذكرهم 
بعض المؤرّخين.!"! ولكنّهم في "ألف ليلة وليلة" تسيطر المروءة على تصرفاتهم» وهي أعظم الفضائل ف المجتمع 
الشع ا 


' - كما هي الحال في قصة "الدليلة امحتالة" التي يقول فيها كتاب "ألف ليلة وليلة": "وكانت صاحبة حيل وخداع ومُّناصف»ء وكانت 
تتحيّل على الثعبان حتى تُطلعه من وكره! وكان إبليس يتعلّم منها المكر." (ألف ليلة وليلة, 5/ ١+‏ - ؛١)‏ 

” - شوقي عبد الحكيم؛ الحكاية الشعبية العربية. ص 17 ١‏ 

' - ألف ليلة وليلة,» / ١١/7‏ 

؛ - محمد رجب النجار» حكايات الشطار والعيارين» ص 45" 

* - المرجع نفسه» ص 517 ؟ 

: - المرجع نفسه» ص 1 ” 

” - راجع فصل: السلطة ف العصر العباسي» مقطع: الشطّار والعيارون. 

* - محمد رجب النجارء حكايات الشطار والعيارين» ص 7175 


لسن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يكسر هؤلاء المتمردون طوق الحصار -- حصار القهر - الذي يحيق بالشعب» ويقيمون توازنًا هدفه 
ترجيح كمّة المجتمع المثالي. وفي اختيار اللصّ التاريخرح بطلا وقائدًا شعييًا شرح لثقل التاريخ. فالمخيّلة الشعبية 
تكسر السياق التاريخ المنطقت» لتطرح نفسها: هذا البطل الذي اعتبره التاريخ لضا خارجًا على القانون» 
هوء بالنسبة إليهاء منقذ, لأنْ مُطَبّقَ القانون هو اللصّ. هكذا تنعكس المسيرة التاريخية بوساطة الخيال» ويسير 
إلى جانب الزمن المنطقيّ الصارم زمن آخر لامنطقيّ» يجعل من صحّة الأول موضع شكٌء وهذا معنى عميق 
من معان التمرّد» يواجه به الإنسان المقهور واقعه القاهر: إِنّه يرفضه بالشكٌء م يجعل مكانه زمنًا آخر» أكثر 
منه امتلاع» ولكنّه امتلاء سديميئ, إذا صمح التعبير. فالخليفة نفسه يقبل بدور اللصّ - البطل» وجري له مرثّبًا 
(جامكيّة). يقول "ألف ليلة وليلة": "كان في زمان خلافة هرون الرشيد رجل يسمى أحمد الدنف وآخر 
يسمى حسن شومان؛ وكانا صاحبي مكر وحيّل» ولمما أفعال عجيبة. فبسبب ذلك خلع الخليفة على أحمد 
الدنف خلعة» وجعله مقدم الميسرة. وجعل لكل منهما جامكية في كل شهر الف دينار.'(٠)‏ وفي الواقع؛ إِنَّ 
"هذه المناصف التي يقوم بما الشطار والفتيان تكشف أوَّل ما تكشف عن عجز السلطة الرمية» وان 
لصوصيّتهم ليست غاية في حدٌ ذاتما بقدر ما هي وسيلة من وسائل التمرّد حتى يصل صوتّهم إلى الخليفة» 
ويقف بنفسه على مواطن الخلل في البلاد."7") حتى دليلة امحتالة كانت الغاية من مكرها "موجّهة أساسًا إلى 
القائمين على النظام والمسؤولين عن أمن الدولة... وتعكس من خلال التحدي أو الصراع بين الطرفين العفنٌ 
الداخلي الذي يستشري في جسد الدولة"0!") وهدفها في الأساس أن تحصل على مرتب زوجها من الخليفة. 
تقول زينب النصّابة لأمّها دليلة امحتالة: "قومي اعملي لنا حيلة ومناصف لعلّنا بذلك يشيع لنا صيت في 
بغداد فتكون لنا جامكية (مرتب) أبينا. فقالت لما: وحياتِكِ يا بنتي لَأْلْعَيَنّ في بغداد مناصف أقوى من 
مناصف أحمد الدنف وحسن شومان."97؟) نستشفٌ من هذا الكلام حاجة إلى التأكيد على الذات» فمن 
يوَكْدُ على ذاته جر له الخليفة مرتّبًا. معنى ذلك أن الحاجة إلى القوّة أساس في إثبات الذات. والقوّة إِمَا أن 
تكون بفعل تدخّل خارجئ من عالم اللامعقول (الجنّ» العفاريت» السحر...)» وما أن تكون تفجيرًا للطاقة 


' - ألف ليلة وليلة, / ١١‏ (نحاول أن نترك النصٌ الحرقي من "ألف ليلة وليلة" كما هو.) 
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الإنسانيّة المنطقية (اللجوء إلى الذكاء والحيلة). وف كلتا الحالتين فإن الحاجة إلى العنف» بشكل أو بآخرء 
ماسّة. وعلى الرغم من جدليّة هذين الطرفين: الطرف الخارق اللامعقول» والطرف المنطقي الإنسان» فإن 
تكاملًا بينهما يبدو جليًا: فالمهم أن تخدم القوّة الإنسان في تحقيق ذاته. والحيلة والدهاء لا يقلان أَهمّية عن 
الخارق» بل لهما الدور نفسه؛ فعلي الزيبق يتغلب بذكائه على السلطة الرسمية» فتعجز دائمًا عن القبض عليه. 
يقول "ألف ليلة وليلة" إِنَّ أتباع صلاح المصريّ مقدّم ديوان مصر كانوا "يعملون مكايد (كذا) للشاطر علي 
(علي الزيبق) ويظنون أنّه يقع فيهاء فيفتّشون عليه فيجدونه قد هرب كما يهرب الزئبق» فمن أجل ذلك لقَّبوه 
بالزئبق المصريّ. "(01) 

والعنف في هذا المجال أمر محتوم, لأنّه دَفْع للأذيّة. وهو مظهر من مظاهر التمرّد على العنف الآخر. 
ولكنّه عنف أسطوريّ» أي أمل بانفجار يمكن أن يصدّع وعي التاريخ المرٌ وثقله. بتعبير آخرء إِنّهِ محاولة دؤوب 
لتدمير هشاشة الزمن» وتأسيس زمن - ولو أسطوريًا - يمكنه أن يستوعب طموحات الذات وتوقها إلى واقع 
خالٍ من الخلل. وقبل انفجار العنف في مجتمع الإنسان المقهور» "فإنّهِ يُعاش (كذا) كأملء نرى البرهان عليه 
في التعطّش المفرط إلى القوة بكلّ مظاهرهاء إلى الجبروت والسيطرة بكلّ عنفوانماء عند جماهير المجتمع 
المتخلّف."7) وهذا هو دور القوى الخارقة والأبطال في "ألف ليلة وليلة". فهي كلها بديل من قوة الشعب 
المسحوق. "والواقع أن العنف المدمّر هو في نحاية كلّ تحليل فعل سحريّ» فعلٌ قوّة مطلقة تسيطر على الواقع 
وتقلب المصير رأسًا على عقبء واقع المهانة والعجز والقهر» والمصير المجهول الحافل بكلّ احتمالات القلق 
وانعدام الشعور بالطمأنينة "9) 
> البطل الشعبيّ والخلافة: على الرغم من أن البطل الشعبي واجه المظالم والظالمين» وتحدّى الواقع» وعلى 
الرغم من أنّه لجأ إلى العنف الأسطوريّ (أو الخيالي) لاسترداد ذاته والسيطرة على مصيره الذي تحكّم به طغاة 
ظالمون» لم يفكّر قط في الخروج على الخليفة. وهذه ظاهرة طريفة ولافتة» لأكما تعكس مفهومًا يصب مباشرة 
في إطار المفهوم التقليدي للسلطة. فثورة الشطار والعيارين لم تشمل الثورة على الخليفة, لأنما لم تكن تريد أن 
تثور على الخلافة الإسلامية» فالخلافة "ظلّت في خلد الوجدان العربي رمرًا لعصر ذهين دالت أيامه. ومن ثمّ ل 


١‏ - المصدر نفسه. هم 
' - مصطفى حجازيء التخلف الاجتماعي» ص ٠١7‏ 


" - المرجع نفسه ص 7.١‏ - ".؟ 
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يكن عبئًا اختيار الرشيد هنا... رمرًا مجسّمًا للعصر الذهبي في الحضارة الإسلامية» وللخلافة الإسلامية» كما 
ينبغي أن تكون في التصوّر التاريخي والديني والشعبي» ولذلك لم يحاول القاصّ الشعين أن يخرج على قاعدة 
"التفويض الإلحرن" في الحكم, ولم يتخيّل نظامًا بديلًا كان مقيّدًا بما وبمبد! الوراثة في الحكم. ١7"‏ فبطولة الشطّار 
كانت تحقيقًا لوجدان الأمّة العربية في إطار فكرة الخلافة الإسلامية» وعلى ضوء الإحباط التاريخيم الذي عاناه 
الشعب, فرأى أن يدين الظالمين» ويرفع من شأن المتمرّدين عليهم؛ وهذه الحكايا الخرافية "غالبا ما تتندّر 
بغياب العدالة» والقضاة المرتشين, والحكّام السفهاء» والوزراء الحمقى» وأفعوانية المشعوذين؛ وتخا الأديان» 
وخصيان السلطة وتحافتهم ونفاقهم".() ولكن الخليفة يبدو فيها دائمًا محمّاء عادلاء لا يظلم أحدًا. ورما 
كانت صورة الخليفة» ف القصص الشعبي» هي ما يتوق الشعب إلى أن يجده في الواقع» ولكنه لا يقبل بأن 
يثور عليه لأنّه الإطار الخارجيئ الذي يحافظ على وجوده القومي والديؤم. فالخليفة يبقى دائمًا مصدرًا أخيرا 
لتصحيح الخلل؛ ولكنّ على البطل أن يُظهره له. 

وهذا التصوّر نابع من طبيعة الذهنية العربية التقليدية التي تتمسّك بوجودها في الواقع» عن طريق 
الخليفة الذي يثّل لما المشيئة الإلية» ينفّذها إنسان ينوب عن الله في الأرض. لذلك يبقى التصوّر الشعبي 
للخليفة» متمّلًا في هرون الرشيد» تصوّرًا للمئال» وحفاظًا على البعد القومي» وطموحًا إلى استقرار نفسيّ» 
عندما يعرف المرء أن هناك من يصحّح له أوضاعه السيّمة» لو عرف بما. ودور البطل هنا أن يمثّل العدل» 
وتنوب إرادته عن إرادة الخليفة مصدرٍ كل عدل. إن سيف الخليفة» إذا صحّ التعبير» يقطع أيدي الشرٌ من 
حوله. ولا بأس من الاستعانة بالخارق» طاما أن هذا الخارق خادم للعدل» ولسيف العدل. 

والدور الذي يمثّله الخليفة لا يمكن أن يمثّله سواه. وإذا ما تحوّل إلى ظالم» سقط كل مفهوم عدل في 
المخيلة الشعبيّة» واختل العالم اخلالا لا مجال لإصلاحه بعد. فالخليفة هو نقطة التوازن الأعمق في العالم» 
لذلك ينبغي ألا يمس وهو من صلب الإطار الفولكلوري, لا يتم هذا الإطار بغيره. وطاما أن الأبطال 
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والشخصيّات يتحرّكون ويفعلون بالقياس إلى الدين وسلاحهء() فلا مفرٌ من ممثل لعدل الدين» يقوم على 
توازن امجتمع) وعلاقة الذات به. 

ه - خاتمة وخلاصة: هكذا يمُثّل لنا "ألف ليلة وليلة' صورة للشرق الشعيح - والفولكلور» بطبيعته» صدى 
للماضي؛ إِلَّا أله في الوقت نفسه, "صوت الحاضر المدوّي. إِنّهِ الماضي الحرت» بوظيفته الاجتماعية 
والاحتجاجية» كانعكاس ومعادل للصراع الطبقي وسلاح له."7) وليست قراءة هذه القصّة, على النحو 
الذي قمنا به إلا محاولة لتصوير الصراع السلطويّ العنيف الذي تتميّر به» بشكل أو بآخر» كلّ القصص 
والسير الشعبية التي ظهرت في عصر الانحطاط. 


' - يقول الحسن البصري للمجوسى قبل أن يقتله: "أمسك يدَّك يا ملعون» يا عدو الله وعدو المسلمين» يا كلب يا غدّار» يا عابد 
النار» يا سالك طريق الفجّار. أتعبد النار والنور» وتقسم بالظل والحرور؟" (ألف ليلة وليلة» 5/ )١١10‏ 
' - شوقي عبد الكري, الحكاية الشعبية العربيةه ص / 
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القسم الأول: نظرية السلطة في عصر النهضة 


الفصل الأوّل: 
نظرية السلطة 


١‏ - مقدمة: تحديد النهضة/ بين النهضة والعصور التقليدية السابقة: عصر النهضة تحوّل بارز في نمطي 
الفكر والحياة العربيين. فهوء من جهة» وعي واستدراك وإعادة نظرء وهو من جهة أخرى تنظيم جديد 
للوعي العربي» وإعادة تشكيل للشخصية العربية والقومية. والفرق بين عصر الانمحطاط وعصر النهضة» هو 
أن الانخطاط يمثّل انفصامًا بين الوعي العربي والذات العربية» أدّى إلى تغييب عناصر الهوية العربية التي سبق 
أن فصّلناهاء في ضباب حكم غير عربي (أيوبي - مملوكي - تركي) يحاول الإفادة من غياب الوعي العربي 
أو تغييبه. في حين أن عصر النهضة كان عصر إعادة تلمّس لعناصر الحوية العربية المغيّبة» ووعي لأبعاد هذا 
التغييب. وهو تلمّس مستجدٌ للذات في محاول لتبصّر شكلهاء وإعادة إدخاها إلى التاريخ كذات فاعلة 
لا منفعلة وحسب. وفي حين كانت العصور الكلاسيكية القديمة صورًا لبسط هذه الذات» كان عصر 
النهضة عصر تأسيس ذاتٍ عربية متجدّدة» تحمل بذور الذات القديمة» أي عناصر اللهوية» بشكل او بآخرء 
وتضيف إليها بذورًا جديدة» يمكن أن تحعلها متحوّلة. "فمنذ النصف الأوّل من القرن التاسع عشر» بدأت 
ردود فعل (الجسم العربي) على محاولات القضاء على (روحه)» فكانت اليقظة رد فعل حياتي على مؤامرة 
(طمس الحوية العربية) وتزوير معاني (الإسلام والتراث العربي). 217 وهكذا تأخذ مرحلة النهضة معناها 
ومدلولحاء من خلال تحديد حدود "الضياع" التي عرفها عصر الانحطاط.(" فالنهضة انبعاث للشخصيّة 
العربية قبل كلّ شيء» والمرحلة الممتدّة من ./171 حتى حوالٌ منتصف القرن العشرين» أو قبل ذلك بقليل» 
كانت مرحلة البحث عن الهوية الضائعة.(©) 


| - الياس فرح» مقدمة في دراسة امجتمع العربي والحضارة العربية. ص ١١9‏ 
' - المرجع نفسه. ص ١١١‏ 
3 - المرجع نفسه» ص ١١7”‏ 
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ويمكننا اعتبار أن النهضة قد بدأت» فعلاء في مطالع القرن التاسع عشرء على الصعيدين 
الاجتماعي والفكري. ولكثها لم تبدأ على الصعيد الأديّ إِلّا حوال منتصف القرن المذكور؛ وكانت بذورها 
قد راحت تظهر في لبنان» منذ مطالع القرن الخامس عشرء مع البعثات إلى الغرب» منذ مدرسة رومة 
المارونيّة» ومطبعة دير قزحيا (سنة »)١71١‏ وسواها.('! على أن هذا النشاط الفكري ظلّ مقتصرًا على 
لبنان» من جهة؛ وظل محصوراء إلى حدّ كبير» بالفكر الديني المسيحي» ولا سيّما الماروني منه» من جهة 
أخرى. وما بدأت النهضة الفعليّة إلا عندما فتح العرب أعينهم على العلم الغربي» ونظّموا إليه بعثات علمية 
وثقافية» أي» تحديدًاء مع محمد علي باشاء وبعثاته إلى فرنسة. 

وينتهي عضر الوه اناك ميفلة اوقا : الات ود الماضي وتنشيطه, أي بإدراك الموية. 
ومع جيل الحداثة» فيما بعد» ندخل مرحلة الاستمراريّة التاريخية والتفاعل والفعل. فالفرق بين مرحلة النهضة 
ومرحلة الحداثة هو أن الأولى كانت تلمّساء واستعادة» وتذكُرًا وبعئًا للماضي» ولكنْ مع ذلك كانت بذورا 
لتحوّلات مستقبليّة؛ في حين أن المرحلة التالية (الحداثة) هي خلقٌ وعي جديد للذات في الكون» وعي 
ليس مجرّد ارتباط بالماضي أو امتداد له» بل تحقيق للوجودء وتطلّع نحو المستقبل» واشتراك للعرب في صنع 
التاريخ. 
* - تيّارات النهضة: يُظهر لنا استقراء الفكر النهضويّ تيارات ثلاثة في تحديد الحوية والذات. فواحد 
سلقَى يتجلى في الدعوة إلى تنقية الدين من الشوائب والخرافات التي لحقت به بفعل الانحطاط؛ لكي 
يجعل الإنسان متلائمًا مع نحضة العصرء ومع ذاته (جمال الدين الأفغانَ ١55‏ م-- ١4517‏ م) - محمد 
عبده ١849(‏ م - ١59.50‏ م) - رشيد رضا ١8565(‏ م - ١195750‏ م) - شكيب أرسلان (110 م 
١947 -‏ م))؛ ما يعني الدعوة إلى وحدة إسلامية» أو "جامعة إسلامية", هي أبعد من مفهوم الوحدة 
العربيّة؛ وتيار ثانٍ يتجلّى في نمطين من التفكير: واحد يدعو إلى قوميّة عربيّة» يجتمع فيها العرب كأمّة لها 
تاريخ متماسكء متكامل (نجيب العازوري (مات ١91١5‏ م) - إبراهيم اليانجي (1/01/7 م-- .194 م) 


- ساطع الحصري ١88٠0(‏ م978١‏ م)... وآخر يدعو إلى قوميّة إقليميّة» أضيق من القوميّة العربيّة 
١ ١‏ 5 
0 

- جبران مسعودء لبنان والنهضة العربية الحديثة,» ص 7” وما بعدها. 


- مارون عبود» أدب العرب, بيروت: دار مارون عبود ودار الثقافة» ط, 7/7 ١‏ -794ا9١,‏ ص ا وما بعدها. 
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(رفاعة رافع الطهطاوي ١/01(‏ م - 107 م) - مصطفى كامل (181/5 م ١30--‏ م) - أديب 
إسحق ١855(‏ م - ١885‏ م) - سلامة موسى (181 م-- ١15/8‏ م): القومية المصرية الفرعونية» 
وطه حسين ١8489(‏ م -- ١937‏ م): القومية المتوسطيّة» وميشال شيحا ١89١(‏ م - ١955‏ م): 
القومية اللبنانية» والبطريرك مار شمعون ١81/(‏ م ١518-‏ م): القومية الآشورية)؛ وتيار متطئف ثالث» 
يدعو إلى الكوزموبوليتيكيّة» أو إلى النزعة الإنسانية الشاملة ذات الوجه الاشتراكي اليساري (فرح أنطون 
(/1410 م- ١177‏ م))» وقد يأخذ بالفلسفة المادّية (شبلي الشميّل ١870(‏ م -1317 م)). ويرى 
أنطون المقدسي أن أطروحات النهضويّين تقوم على جدل بين نظريّنين» أو نمطين من التفكير: الأول يحاول 
أن يدفع الذات العربية القومية إلى الأمام» إلى التطور» والنمط الثاني يلغي الذات القومية» ويطرح فكرة 
الذات الإنسانية الكليّة. الخطّ الأول قومئ» والثاني كوزموبوليتيكين. الأوّل ينهم الثاني باللاقومية» والثاني 
نهم الأول بالرجعية.7١‏ وهذا التقسيم صحيح إلى حد كبير» إذا أضفنا إليه التيّار السلفي. 

من خلال هذه التيارات الثلاثة يمكننا أن نحدّد النظريّة السلطوية التي طرحها عصر النهضة؛ 
ونستقرئ منها عمليات الخرق التي طفت على صفحة التاريخ. 
" - العرب والغرب/ النهضة والفكر الغربي: لا شك في أن حملة نابوليون إلى مصر قد فتحت أعين 
العالم العربي على عالم جديد, مختلف عن عالم العرب» برهم في أُوَل الأمرء ودفعهم إلى دراسته» والتفاعل 
مع أفكاره. تلك كانت الصدمة العميقة الأولى التي أيقظت العقل العربي من سباته الطويل» وحيّته على 
وعي ذاته مجددّاء وتأمّلها. وبالتالي أجبرته على العودة إلى جذوره» واسترجاع أصالته المفقودة. ولكنّ هذه 
الصدمة فتحت أعين العرب على ُظُم جديدة» في وقت كان مجتمعهم بم الحاجة إليها. وبدأ العرب 
يشعرون بِأنّْ تبي صيغ المجتمع الغرِيّ أمر حيويٌء لإنعاش مجتمعهم. وكان سؤال قد بدأ يطرح نفسه؛ منذ 
حملة نابوليون» بين أوساط المفكرين: هل يمكن استنباط قاعدة للإصلاح من مبادئ الشريعة الإسلامية؛ 
أو أن عليهم الالتجاء إلى التعاليم الأوروبية الحديثة؟7") وقد حاول بعض المفكرين أن يسوّغ الالتجاء إلى 
ُظم الغرب» وتبني مؤسساته؛ بمفاهيم إسلامية. وت تنظيم حزب سياسئ هو "حزب الشباب العثمانفي" 


' - أنطون المقدسى» مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية, مجلة الآداب» السنة ,7١‏ عدد 4 - ه, ص ١‏ 
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انتقد تصرّف الحكومة الأوتوقراطن. على كلّ حال» اصطدمت محاولات الإصلاح. في الدولة العثمانية؛ 
بامحافظين المتديّنين أوْلّاء لأتمم كانوا يريدون أن يحتفظوا بأساس الدولة التقليدي.( وف مصرء حاول محمّد 
علي باشاء ثم ابنه إبراهيم (مات ١85/8‏ م) أن يؤسّسا دولة تنفصل عن الدولة العثمانية» وتمتدٌ في أنحاء 
العالم العربي» بدءً! بمصرء ومركزها القاهرة. لذلك حاولا إيقاظ القومية العربية» وإنكان مشروعهما لم يتة.(") 
فليس غريبًا أن نجد إبراهيم بن محمد علي يقول للبارون بوالكونت: "ما أنا بتركين» بل أنا ابن مصر. إن 
شمسها قد غيّرت دمي فجعلتني عربيًًا قكّا"7" (فهذا الحاكم كان ألبان: الأصل). لهذا السبب» اعتمد محمد 
علي على الغرب» في تنفيذ مشروعه؛ وانفتح على حضارته شيئًا فشيئًّاء فراح يرسل البعثات العلمية إليه.(4) 
وظلّت المشكلة الأولى» بالنسبة إلى المفكرين» إقناع المسلمين بوجوب الأخذ عن الحضارة الغربية. 
فخير الدين التونسي ١١١(‏ م - ١075‏ م)» مثلاء حاول في كتابه "أقوم المسالك في معرفة أحوال 
الممالك" أن يقنع المسلمين الذين ينفرون من كلّ ما يصدر عن غير المسلمين بضرورة انفتاحهم على كلّ 
ما هو صالح؛ ومنسجم مع الدين. وكان محور تفكيره الأمة الإسلامية» بمفهومها الواسع.!*) واعتبر أن 
الاقتباس من أوروبة لا يعني تبي الدين المسيحيئ» بل إبدال المؤسّسات الإسلاميّة الحديثة بالمؤوسسات 
القديمة.() وكان يرى أن سبب تقدّم الغرب على الشرق هو تأمينه العدالة والحرّية لجميع مواطنيه. (") 
ويبقى رفاعة رافع الطهطاويء في عصرهء أكثر المفكرين الشرقيين الداعين إلى الأخذ بأفكار 
الإصلاح الغربية؛ كما كان من أكثرهم إعجابًا بالثورة الفرنسية التي لفتت أنظار الشرقيين» على العموم. 
يقول إلياس أبو شبكة ١4.*(‏ م - ١957‏ م): "وبدهيّ (كذا) أن يتعشق الشرقيّون الذين عانوا ما 
عانوه من المظالم والرقٌ في مختلف العهود الإقطاعيّة مبادئ هذه الثورة التي تميّرت عمّا تقدمها من المبادئ 


| - المرجع نفسه. ص /> 

' - أنيس المقدسيء الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث؛ بيروت: دار العلم للملايين» طه, 191 ص ٠١‏ 

' - المرجع نفسهء ص .١5‏ و: يوسف عز الدين» الشعر العراقي» القاهرة: دار المعارف, لا تاريخ؛ ص ١77‏ 

؛ - كانت هذه البعثات ذات طابع عسكري, هدفها تقوية الجيش. ويبدو أن هذا الحاكم كان يريد أن يخلق جيشًا حديئّاء يستطيع به 
أن يواجه الدولة العثمانية» وأن ينقُذْ مشروعه. 

* - ألبرت حوران؛ الفكر العربي في عصر النهضةء ص ١١4‏ 

' - المرجع نفسهء ص ١١7‏ 

" - أنطون المقدسي» مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية. ص ”١‏ 
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أنه لم تميّر بين الخلق إِلّا بمقدار ما يتميّزون بفضائلهم ومواهبهم. لقد قامت الثورة الفرنسية على الفلسفة 
الصحيحة وهي اكتشاف شريعة الله في المجتمع» وتطبيق قوانين الشارع عليها. 27 وقد ظهر ف مصرء في 
القرن التاسع» عشر "رجال أفذاذ كانوا رواد الحركات الإصلاحية في الحياتين الفكرية والاجتماعية» والسرٌ 
في عظمتهم أَتُم قبسوا قبسًا من ثقافة الشرق» وقبسًا من ثقافة الغرب."(7) 

ويعتبر الطهطاوي بحقّ من أعظم "المجاري التي تسرّبت خللها إلى الشرق العربي آثار من مبادئ 
الثورة الفرنسيّة وكبار مفكريها."7) فقد نظر إلى المبادئٌ الى استوحت منها هذه الثورة نظرة إعجاب 
وتقدير»(؟) وحاول أن يوفْق بين التقاليد الشرقية ومبادئ تلك الثورة.(*) ولكنّه كان يحرص على أن يقيم 
فاصلًا بينه وبين الحضارة الغربية» يحميه من الاندماج فيه.0) وكانت آراؤه في السياسة شائقة في عصره 
بفعل ته بالفكر الفرنسي» فقد قسم السياسة» نظريّاء إلى سياسة داخليّة» وسياسة خارجية. وكانت 
معلوماته السياسية تنبع؛ في أساسهاء من مصادر أوروبيّة حديثة في عهده. وأكد على حرّية الجماعة 
المحكومة؛ وعلى أتما "قوة أهليّة", لها الحق في التمبّع بالرفاه» وهذا أمر مهم بالنسبة إلى الممارسة السلطوية 
ف بلاده آنذاك. وعندما طرح نظريّة الميئاق الذي ينظّم العلاقة بين سلطات الدولة والمواطنين» حاول أن 
يقول إِنَّ هذه الفكرة لا تتعارض والدين (لأنّ القرآن لم ينصّ عليها)» وأتها أمر مهم في الحكم الإسلامي 
الصحيح.(") كما رأى أن الدساتير التي تجعل سلطة الحاكم مقيّدة لا تتعارض» هي الأخرى, مع الإسلام.(8) 
وقال بالثورة على الحاكم الجائر» وبخلعه لمصلحة الأمّة.17) ودعا إلى ممارسة الحريّة الدينية» وحرية الرأي 


' - إلياس أبو شبكة, روابط الفكر والروح بين العرب والفرنجة؛ بيروت: دار المكشوف, ط3» 21145 ص 4ه 

' - جمال الدين الشيال؛ رفاعة رافع الطهطاويء القاهرة: دار المعارف» ط”. ص ”١‏ 

" - رئيف خوريء الفكر العربي الحديث» ص /8 

؛ - المرجع نفسهء» ص 53١‏ 

* - المرجع نفسهء ص 57 

' - أنطون المقدسيء مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية» ص ٠١‏ 

" - شكري النجار» مقال: الفكر السياسي عند الطهطاوي, مجلة الفكر العربي» عدد 257 أيلول/ تشرين الأول 2١9/8١‏ ص 45٠0‏ 
ع 

“ - المرجع نفسهء ص 4737 

1 - المرجع نفسهء ص 5737 
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والسياسة والتملّك والتحرّك والانتقال» وإن يكن طرحه مبدأ الحريّة الدينية يحدّه عدم الخروج على أسس 
العقيدة 0 

تدور القضية التي شغلت الطهطاوي (وهي نفسها القضية التي شغلت خير الدين) حول السؤال: 
كيف يمكن للمسلمين أن يصيروا جزءًا من العالم الحديث» من غير أن يتخلّوا عن دينهم؟() لقد ظك هذا 
المفكرء في فكرته عن الدولة » وعلى الرغم من كك ما قال» يعتنق الفكرة الإسلاميّة المأثورة» لا الفكرة 
الليبراليّة» معتبرا أن للحاكم السلطة التنفيذية المطلقة»(") وهو "ممثّل الله "(4) 

كان هذا المفكر يلحّ على "عدم التعارض بين الموروث العريّ والمدنيّة الحديثة» فهو يوفق بين الدين 
والحضارة."7*) وقد نظر إلى التمدّن من موقع الإبمان المسبق بالإسلام» فاصلًا بين العلم والدين. فالمعرفة لا 
تتناقض وإياه» لذلك على المسلم أن يطلبهاء ويسقطً الأفكار التي تفسد الدين. وهذا الموقف ليس بعيدًا 
عن موقت العرك القدامى» كان رشك 7 1م -98١1م).(0‏ م إِنّه استعمل معايير الإسلام للكشف 
عمًا اعتبره ثغرات في حضارة الغرب.(2) 

انطلق الطهطاوي في تفكيره من البعد السلطوي القديم الذي يقوم على الدين» والأصل يي 
أولّا. وهذاء فالفكر الأوروبي لا يضيف شيئًا إلى الشريعة» بل يُحرّثْ طريقة استيعابها واستيعاب العالم. إِنَّ 
الفكر الأورويٌ يعنيه بقدر ما يفيد القيم الخيّرة التي تج المسلم. ومتى تعارض معها نَبَذّه. تمتمٌ هذه النظرة 
بتأمين غطاء تطبيقئَ فعّال للفكر الذي تستعيده الذات» من وحي الماضي باستمرار. فالعربي» في أيّام 
الطهطاويٌ» يستعيد ذاته» ويؤمّن لها أرضية صالحة» وثابتة» ينطلق منها نحو الآتي. ويحب أن تحمل هذه 
الأرضيذة الثابتة نواة القديم - الماضي» وتقوم عليه. لذلك يندرج فكر الطهطاويء على الرغم من نظرته 


- المرجع نفسه)؛ ص 655 

' - ألبرت حورا الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١١١‏ 

- المرجع نفسه؛ ص 45 

- المرجع نفسهء ص ٠‏ 
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الحديثة» في إطار الفكر السلفي النهضوي الذي يستعيد أبعاد السلطة الكلاسيكيّة (التقليدية - سلطة 
العصور الكلاسيكية)» ليتمكّن من التفاعل مع الواقع مجدّدًا. 
ع - تجديد البعد السلفي واحياؤه: 
[حديوه المعديف الدين: أخذ التفاعل بين العرب والأوروبيين يتزايد» شيئًا فشيئاء انطلاقًا من 
مصر ولبنان. وكان لفتح قناة السويسء في أيام الخنديوي إسماعيل (مات ١173‏ م) أثر مهمٌ في العلاقات 
بين الدول» وفي العلاقات العربية -- الأوروبية. وراحت الحواجز ترتفع بين المصريين والأوروبيين!")» وأخذت 
مصر تمتزج حقًا بالحضارة الأوروبية» وتأخذ عنها التشريع والتعليم المدرسيء وما إلى ذلك.7) ولكن» حتى 
أيام عبد الحميد ١89(‏ م - ١851‏ م)» ظلّت نظريّة السلطة في الدولة تقوم على أساسها القديم. فبيان 
هذا الحاكم المعروف ب"خط شريف كلخانة" ١9(‏ م) يُظهر أنّ الدولة تقوم على النظريّة الإسلامية 
التقليدية "القائلة أن الدول تكون فاضلة إذا ما أطاعت الشيعة» ومستقرّة إذا ماكانت فاضلة."7) وقد 
ساد الاعتقاد بأنّ الخليفة "ظل الله على الأرض» يحكم شيعه وإزادتة "140 حين قبل عند كمي الثان 
(مات ١5.05‏ م) إنه "ظل الله في أرضه؛ وسلطان البرين والبحرين» وخادم الحرمين الشريفين."2*7 على أن 
العرب رفضوا أن يكون سلطان الأتراك خليفة للنيئ؛ لأنّه ليس عربيّاء وإن يكن بعض العرب المثقّفين اعتبره 
خليفة.7') ويبقى مفهوم الخليفة التقليديّ سائدّاء ولكن باصطلاح جديد: السلطان. فالحكم الأوتوقراطي 
كان الصبغة الأساسيّة للفكر السياسي الذي يحكم الشعب العربي. 

ولكن» بعد مرحلة الذهول الذي نجم عن رؤية الغرب الجديد» راحت أوروبة تظهر شينًا فشيئًاء 
منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشرء بمظهر المستعمر. ففي العام 2١/0١‏ احتلت فرنسة تونس» ثم 
ما لبث أن استعمرت الجزائر. وف العام »١/8857‏ احتل الإنكليز مصر. وما لبثت دول أفريقيا الشمالية أن 


- شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصرء دار المعارف» ط5, ص ١١‏ 
- المرجع نفسه. ص 4 ” 

" - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة2» ص 5 

؛ - يوسف عز الدين» الشعر العراقي» ص ١7١‏ 

* - ولي الدين يكن» التجاريب» بيت الحكمة, ط5. 2١917‏ ص 57 

" - ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضةء ص 71١*‏ 
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صارت مستعمرات أوروبيّة» فكان لهذا أثر سل في آراء الداعين إلى الاقتداء بالغرب. لقد تكشف الغرب 
سلطة جديدة غير عربية» ولا إسلاميّة» تواجه العرب والمسلمين.() وهذا محور الصراع الأساسئّ. فالغرب 
مسيحيء أوء على الأقل» ذو وجه مسيحي, ومعنى ذلك ان المسلمين سيخضعون لحكم غير إسلامي. 
ولم يكن هذا مقبولًا بحال. لذلكء كان الردٌ الأكثر فاعليّة على السيطرة الأوروبية هو بَعتَ العنصر الأساسي 
في السلطة العربية التقليدية: الإسلام. وكان هذا الأمر قد ظهر من قبل» مع الدعوة الوهابية التي رفضت 
حكم الأتراك» ومثّلت "وقوف الوعي العربي في وجه الاستغلال الغربي. "7" وظل المستنيرون المصلحون» 
سَلَفيّين وغير سَلَفيّين مصرين على أنّ أخذ الآراء الغربية واجب للإصلاح؛ لذلك رَكّر المصلحون السلفيون 
على التوفيق بين طرح الآراء الجديدة الغربيّة» والشريعة الإسلامية. وكان هؤلاء يمتّلون العقل الإسلامي الذي 
يواجه التحدّي عن طريق تحديث ذاته» من غير أن يغيّرهاء أو يرى أنما ضعيفة أو عاجزة. في هذا الإطار 
يصب فكر جمال الدين الأفغاي؛ ومحمد عبده» ورشيد رضاء وشكيب أرسلان. 

لقد أمضى الأفغان: قسمًا كبيرا من حياته, محاولًا أن يدافع عن البلدان الإسلاميّة المهدّدة بخطر 
التوسّع الأوروبي. وكان يهمّه إقناع المسلمين بأنّ عليهم فهم دينهم فهمًا صحيحاء ففي هذا تكمن قرّة 
وطنهم.( ورأى أنَّ ضعف الدولة الإسلامية سببه الجهل والفساد, وأنّ المعرفة لا تحصل بالتقليد وحسب.(4) 
لقد اعتبر هذا المفكر أن النهوض بالأمة لا يمكن أن يتم ما لم يعد المسلمون إلى حقيقة الإسلام (وكانت 
هذه الدعوة تواجه رُم الأوروبيين أن الإسلام يحدّ العقل» ويقتل الإرادة؛ وعليه» من الواجب أن يتخلّى 
المسلمون عن دينهم؛ وأن يفصلوه عن الدولة» ليتمكنوا من التطوّر.*) ولمّا كان العامل الأول في تدهور 
الحضارة الإسلامية» بنظره» هو ترك حكمة الدين» فلن تتحمّق النهضة للمسلمين إِلّا إذا عادوا إلى صفاء 
دينهم؛ لهذا دعا إلى إزالة الفرق بين الفِرق('2 وتحرير العقل من الأوهام» واستعماله في دعم الحقائق الدينية» 
' - يقول حوراني إِنَّ المسلمين وجدوا إمكان استيلاء الأوروبيين على دقّة الحكم في بلادهم أمر يهدد كيانهم. (المرجع نفسهء ص )١77‏ 
” - يوسف عز الدين؛ الشعر العراقي» ص ١5١‏ 
” - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. ص ١45‏ 
- المرجع نفسه. ص 544 ١‏ 
- المرجع نفسه. ص ١6١ - 1١6٠0‏ 


' - دعا الأفغاني» في آخر أيامه, إلى المصالحة العامّة بين الطائفتين السثية والشيعية (في أفغانستان وإيران). (المرجع نفسه. ص 45 ١‏ 


)١5- 


ين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وتحرير الفكر الديني من التقليد بالاجتهاد. ورأى أن لا فرق بين تعالم القرآن وحقائق العلم؛ وإِمّا ظهر 
خلاف ماء فمردّه إلى العجز في تفسير الآيات القرآنية؛( فانحراف الأمّة ليس سببه الشريعة» بل 
المسلمون.(') لذلك تمي لو يعود المسلمون إلى عصر الإسلام الذهيّ» ويبتعدون عن أوروبة.7") 

لقد دعا الأفغانَ إلى أن يكون العقل معيارًا لمقياس العالم» ولفهم الدين. وهو يعتبر الإسلامَ يعلّم 
الإنسان أن العقل قادر على معرفة كل شيء واختباره. ويرى أن وظيفة النبوّة تكمن في إنشاء مجتمع فاضل» 
وا محافظة عليه. ولع أهمٌ ما في طرح هذا المفكّر هو السعي. فهو يكرّر باستمرار أنَّ موقف المسلم الحقيقي” 
لا يحوز أن يكون الرضوخ السلي لما قد بحدث؛ على اعتبار أن الحدث هو إرادة الله» بل عليه أن يسعى 
سعيًا مسؤولًا لتحقيق إرادة الله.(©) وهو يقول واصفًا عظّمّة الإنسان بعقله: "نعم, إِنَّ الإنسان من أكبر 
أسرار هذا الكون» ولسوف يستجلي بعقله ما غمض وخفي من أسرار الطبيعة» وسوف يصل بالعلم 
وبإطلاق سراح العقل إلى تصديق تصوراته» فيرى ماكان من التصوّرات مستحيلًا قد صار ممكنّاء وما 
صوّره جموده وتوقّف عقله عنده بأنّه خيال قد صار حقيقة. "(*) 

وأهمٌ ما في فكر الأفغانَ هو أنه نظر إلى الإسلام كمدينة» لأنّه لا يعتبر الغاية من أعمال الإنسان 
خدمة الله وحسبء بل خلق مدينة مزدهرة في نواحيها كلّها. وهذه الفكرة ناتحة عن تأثّره بالفكر العربي» 
منطلقًا من روح إسلاميّة. وقد ظكّ معنى التقدّم هو ما يهم جمال الدين: معنى "الشعب الناشط لتغيير 
حاله"؛ و"معنى التقدّم المثّجه نحو هدفين: التطوير الاجتماعي» أي زيادة القوّة الاجتماعية» والتطوير 
الفردي» أي تطوير مواهب الإنسان وأفكاره." ورأى أن ما تحقّق في الماضي من أمجاد يمكن أن يُبِعَثْ في 
الحاضر بالجمع بين علوم أوروبة الحديثة» وإعادة بناء وحدة الأمّة الإسلامية.0) وربما كان هذا هو سبب 


' - علي المحافظة؛ الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص ٠74 - 7١‏ 
' - هشام شرابي, المثقفون العرب والغرب. ص 5" 

' - المرجع نفسه» ص 65١‏ 

- ألبرت حورانء الفكر العرني في عصر النهضة. ص ١. - ١59‏ 

* - رئيف خوريء الفكر العربي الحديث» ص 45 7 

' - راجع كل هذا في: ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١40 - ١54‏ 


ين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


انضمام الأفغان إلى الماسونية» في أيّام الخديوي توفيق (مات ١847‏ م)» لاكتشافه أتما حركة تحريّة (0) 
وكان يحتقر حكام زمانه, لأَتَمِ سمحوا للموظفين البريطانيّين الذين يختلفون عنهم عرقًا وديئًا بالتسلل إلى 
مجالسهم وشاوروهم.(") 

والجدير ذكره أن الأفغان: نظر إلى التعصّب على أنه التضامن» أي القوّة التي تحافظ على المجتمع 
ولكن بشرط أن يخضع للاعتدال» كي لا يصير تعصّبا أعمى. وقد يكون منبثقًا عن رابطة دينيّة أو لغويّة. 
وهو يفضّل التعصّب القومئّ على التعصّب الديني - أي أنه يفضّل نمط التعصّب الأوروبي - لأن التعصّب 
العريّ دييّ. لكنّ المجتمع يبمكن أن يقوم بروابط عقلية» كما قد يقوم بروابط دينية. واعتبر» في إحدى 
محاضراته التي أدّت إلى تركه إسطنبول أن "الجسم الاجتماعين لا يحيا بدون روح» وأنّ روح هذا الجسم هي 
الملكة النبويّة أو الملكة الفلسفية... أمّا الأولى فهي هبة من الله... بينما الثانية ثئال بالتفكير والدرس." 
ويعترف بأنْ الجماعة القائمة على الفضائل البشريّة والعقل يمكن أن تستقد استقرار الدولة القائمة على 
الدين. ويجحب أن تكون لها لغة واحدة. ولكن, على الرغم من هذا كله يعلن الأفغاف أن أي نوع من أنواع 
الوحدة لا يمكنه أن يحت محك الوحدة الإسلاميّة. 9) 

والأفغاي في ردّه على رينان ه26 ١87+(‏ م - ١837‏ م) الذي زعم أن التخلّف في المجتمع 
الإسلاميّ مصدره التعلّق بالدين؛ كالتخلّف, من قَبْلء في المجتمعات المسيحيّة اعتبر أنّ الأديان يأخذ بما 
الإنسان في مراحله الأولى التي تسبق النضجء من غير أن يستطيع تمحيص نفعها أو ضررها. ولكنّه لا يلبث 
أن يصير واعيّاء فيعيد الدين إلى نصابه. والإسلام» لكونه أفتى من المسيحيّة, لا يزال ينتظر مجدّدًا. كما 
يعتبر أن الوحدة العربية والإسلامية كانت» في الماضي» تنعكس في اللغة العربية» أن هذه اللغة أهمٌ مير 
للأمّة» فاقتضى أن تكون مؤلّفات كلّ مَن وضع مِؤْلّفاتٍ بمذه اللغة؛ وهو بحذا يرد على رينان الذي ادّعى 
أن معظم الفلسفة التي تُنسَّب إلى العرب يونانية» أو فارسية» مكتوبة بالعربية. وكان الأفغاقّ ينطلق, ف رده 


' - يقول هو نفسه فيها: "أوّل ما شوّقني للعمل في بناية الأحرار عنوان كبير خطير: حرّيّة مساواة» إخاء -- غرض منفعة الإنسان» 
سعي وراء دَكَ صروح الظلم» تشييد معالم العدل المطلق - فحصل لي من كك هذا وصف للماسونية وهو همّة العمل» وعرّة نفس وهم 
واحتقار الحياة في سبيل مقاومة الظلم." (رئيف خوريء الفكر العربي الحديث.» ص )١١5‏ 

” - ألبرت حوراي؛ الفكر العربي المعاصر في عصر النهضة» ص 45 ١‏ 

0 - راجع هذا في: المرجع نفسهء» ص ١19 -- ١14/8‏ 


رحن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


على رينان» من أن الإسلام هو الدين الصحيح الكامل الذي يتّفق والعلم الأورويٌ» بعكس المسيحية» كما 
يرى. وكان "أحد أسرار انجذاب المسلمين بالأفغاقَ كامن في أنه حاول أن يقدّم لهم سلاحًا يبحمل في طيّاته 
ذه اقرف رسال الي ا 

وهاجم الأفغاني» في مؤلّفه "الردّ على الدهريين"؛ كل من فسّر الكون تفسيرًا لا يفترض وجود الله 
خالقاء معتبرا أنّ ذلك يشكّل خطرًا على رفاهية المجتمع والبشر. وقد اعتبر أن الدهريّين (ويقصد بحم مَن 
لا يؤمنون بوجود الله علّة للكون» ويدعوهم "النَبِشَريّة") قوم انحدروا إلى حضيض الحيوانيّة»!') وأنهم صورة 
لانميار المدنيّة» شأنهم شأن الأبيقوريين»( ودبمقريطسء!*) ومزدك الفارسيم.0*) والباطنيين المسلمين.7') كما 
يعتبر فولتير عانة)701؟ وروسو 1نهء120055 من هذه الطائفة»(") وكذلك العدميين والاشتراكيين.0") يقول 
في تعريف هذه الطائفة: "النيشرية جرثومة الفسادء وأرومة الأداد» وخراب البلاد» وما هلاك العباد."(8) 
ويردٌ على رأي داروين في "أصل الأنواع": مُسَفهًا إياه.07') كما يقول فيهم تحت تسمية "الماديّين" :"كيفما 
ظهر المادّيّونَ» وفي أي صورة تمتّلوا وبين أيّ أقوام نجمواء كانوا صدمة شديدة على بناء قومهم» وصاعقة 
مجتاحة لبناء أثمهم؛ وصّدعًا متفاقمًا في بناء جيلهم, بميتون القلوب الحيّة بأقوالهم» وينفثون السمٌ في الأرواح 


! -المرجع نفسه. ص ١٠64 - ١57‏ 

” - يقول في "الرد على الدهريين": "ومقصد أرباب تلك الطريقة محو الأديان» ووضع أسس الإباحة» والاشتراك في الأموال والأبضاع 
بين الناس عامّة. وقد كدحوا لإجراء مقصدهم هذاء وبالغوا في السعي إليه» وتلوّنوا لذلك في أوان مختلفة» وتقلَبوا في مظاهر متعدّدة» 
وكيفما وُجدوا في أمّة أفسدوا أخلاقها..." (جمال الدين الأفغاني» رسالة الردٌ على الدهريين» تعريب: محمد عبده؛ بيروت: دار المعارف 
الحكمية» ط١ء 70١1‏ ص 7) ويدعوهم "النيشر". كما يقول فيهم: "لا نتيجة لمقدّماتهم سوى فساد المدنيّة» وانتقاض بناء الهيئة 
الاجتماعية الإنسانية... وأوّل تعليم لهذه الطائفة هي إعدام الأديان» وطرح كل عقد ديني..." (المصدر نفسه» ص 5/8) 

" - المصدر نفسه» ص /الا - 9/» وص ١٠١8‏ وما بعدها 


+ -المصدر نفسه. ص هلا - 5/ا هم وما بعدها 


* - المصدر نفسه. ص ١١١‏ 
5 - المصدر نفسه. ص ١١‏ 
- المصدر نفسه» ص ١١/8‏ 


- لمصدر نفسه)» ص ١١١‏ 


0 - المصدر نفسهء ص 7١‏ 


: - راجع: المصدر نفسه» ص ٠‏ وما بعدها 


8 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بآرائهم» ويزعزعون راسخ النظام ال ويطلق عليهم ألقابً قوية» مثل "الوباء المهلك"., 
و"الطاعون المجتاح".(") ويذكر بعضهم أنه كان» في هذاء يهاجم البهائيّين وحركة أحمد خان (1811 م 
و11 م)02 

وهكذا كان فكر الأفغان: تنشيطًا لمحاور السلطة القدية: الله - الدين - اللغة العربية. فهو يعتبر 
كك تفسير ينفي وجود الله مرفوضاء لأنّه يقوّض نظريّة العالم والتاريخ التي بُنيت عليها السلطة الإسلاميّة. 
ويعتبر أن الإسلام يمكنه أن تستوعب كل مستجدٌ حضارييء أنه يدعو إلى النظر العقليئء أن اللغة العربية 
هي ما بميّز الأمّة الإسلاميّة (- أو العربية؟). هكذا يتماشى هذا المفكر مع عراقة التاريخ السلطويّ العربي 
- الإسلامي» لذلك ينشّط دعائمه عن طريق النظر العقلئْ. بمعنى آخرء يستعمل الأفغان أهمٌ قاعدة في 
الفكر الغريّ الحديث: العقل» ليود على صِحّة البنية السلطوية التقليدية السلفيّة. إِنّهِ يفسّرء» عن طريق 
العقل» أبعاد الخضوع للماضي» أن هذا الماضي هو الكمال المطلق. 

ومع محمد عبده تتطوّر نظريّة الأفغان وتتأصّل. فقد بذل تلميذ الأفغانٌ الجريء هذا أقصى جهده 
ليثبت أن العقل لا يتعارض مع الشرع» بل» على العكس» يستوجبه الشرع. وبالتالي» فإِنّ الأخذ عن العرب 
لتصحيح فهم الدين والأوضاع الاقتصاديّة مهم» بل واجب. وكان هذا المفكرء بطرحه العقلاني» يخالف 
محافظي عصره - ذلك لأنّ مصر قد عرفتء في أيام محمد عبده» طبقتين من المفكرين: السلفيّين الذين 
قاوموا التجديد وعادوه؛ والطليعيّين الذين دعوا إلى التغيير والانفتاح على أوروبة.(؟) وأهمّية هذه الجدليّة 
العقلية هي أنما شكّلت "تهديدًا لأسس المجتمع الخلقية» بفعل روح العقل الفردي القلقة» المتسائلة دومًا... 
فقد انطوى تفكير فرنسة القرن التاسع عشر الذي كان عبده قد تأثر به تا عميقًا في أوائل حياته على 
التحذير من أخطار عقليّة القرن السابق الميتافيزيقيّة."(*) ولم يعادٍ المحافظون حركة الإصلاح إلا لأتمم خافوا 
على مكاسبهم؛ فقد كان العلماء منهم "مدينين بمراكزهم للنظام الذي رغب المصلحون في تغييره." وشكلت 


- لمصدر نفسهء ص 794 
- لمصدر نفسه)» ص ١١7‏ 
* - ألبرت حوراني» الفكر العربي المعاصر في عصر النهضةء ص ١١07‏ 
- لمرجع نفسهء» ص ١7١‏ 


- لمرجع نفسهء» ص ١175‏ 


ين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


دعوة محمد عبده للعودة إلى "المنابع الأصلية للإسلام تمديدًا مباشرًا لفئة رجال الدين الراسخة الجذور, لأنّ 
مطلبه هذاء إذا حمل إلى تحايته المنطقيّة» سيولّد تغييراتٍ جذريّةٌ في تركيب المؤسّسات الإسلامية.7١)‏ وموقف 
عبده متأنّر» بشكل واضحء بالإصلاح الأوروبي» ولا سيّما أنه اعتبر إصلاح المجتمع غير ممكن, مالم يتمٌ 
التعلّم من الغرب. ويجب أن يتلاءم الإصلاح الدنيوي مع الإصلاح الديني؛( لذلك قال إن ا مجتمع المثالي 
لا بد من أن يسوده العقل» لا القانون» فالمسلم هو مَن يعتمد على العقل في الدين والدنيا. ودعا إلى 
تطهير الإسلام من البدع» والعودة به إلى صفائه الأول( فلا يعني الأخذ عن الغرب تقليده تقليدًا 
أعمى.47) فعلى المسلمين إعادة النظر في المذاهب الإسلامية على ضوء الفكر الحديث» وأن يوافقوا بين 
العلم والدين.!*) أراد محمد عبده رأب صادع امجتمع الإسلامي» وتقوية جذوره أخلاقيّا فرأى عدم الرجوع 
إلى الماضي» والاعتراف بالحاجة إلى التغيير» ورتط هذا التغيير بالإسلام»07) فحاول أن يبيّن أن الإسلام 
صالح؛ لأن يكون أساسًا لحياة حديثة» لذلك هدف إلى تحديد ماهيّة الإسلام الحقيقي» والنظر في ما 
يقتضيه بالقياس إلى العالم الحديثء فدعا إلى إعادة الاعتبار إلى العقل» كما فعل المعتزلة من قبل.7") 

لقدد بدا الإسلام لهذا المفكر وسيطًا بين طرفين: فهو من جهة, دين منسجم مع متطلّبات العقل 
البشريٌ» واكتشافات العلم الحديث. وهوء من جهة ثانية» يحتفظ بفكرة الله تعالى الموضوع الأوحد الجدير 
بالعبادة» وأساس الإنسانية الخلقي الغابت.7 يقول: "للإسلام في الحقيقة دعوتان: دعوة إلى الاعتقاد 


' - هشام شرابيء المثقفون العرب والغرب. ص 42 

' - المرجع نفسه» ص 64١‏ 

" - يقول محمد عبده في ردّه على رينان: "وأمًا ما وصفت بعد ذلك من الجمود فهو مما لا يصح أن ينسب إلى الإسلام... وإِئما هي 
علل عرضت للمسلمين عندما دخلت على قلوكم عقائد أخرى ساكتّت عقيدة الإسلام في أفقدتمم... لم أرَ كالإسلام ديئًا حفظ 
أصله... كان الإسلام ديئًا عرييّاء ثم“ لحقه العلم فصار علمًا عربيًا..." (المصدر نفسهء “/ ه*") ويقول: "والعامل الأقوى في حمل 
النفوس على قبول هذه الخرافات إِتما هو السذاجة وضعف البصيرة في الدين» وموافقة الحموى..." (المصدر نفس */ 0م«م) 

؛ - علي المحافظة؛ الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص ١‏ - 7/ 

* - المرجع نفسهء ص 54/ 

' - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١ - ١7١‏ 
' - المرجع نفسهء» ص ١717‏ 

* - المرجع نفسه. ص ١7/8‏ 


ين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بوجود الله وتوحيده» ودعوة إلى التصديق برسالة محمد - ص -. فأما الدعوة الأولى فلم يُعوّل فيها إلا على 
تنبيه العقل البشري وتوجيهه إلى النظر في الكون واستعمال القياس الصحيح والرجوع إلى ما حواه من 
النظام والترتيب» وتعاقد الأسباب والمسببات» ليصل بذلك إلى أن للكون صانعًا واجب الوجود عالمًا 
حكيمًا قادرّاء وأنّ ذلك الصانع واحد لودة النظم في الأكوان.() فالقرآن» كما يقول عبده» يذكر "آثار 
اللددق الأكوان تخريكا للغرة وتدكها بالنعنة: وحن للفكرة لا تقرير القراغة الطبيعيةة ول إلراما بباعتقاد 
خاصٌ في الخليقة» وهو في الاستدلال على التوحيد لم يفارق هذه السبيل."() والإسلام في هذه الدعوة - 
أي الدعوة إلى الإبمان بالله الواحد - "لا يعتمد على شيء سوى الدليل العقلت. "7 و"أوّل أساس وضع 
عليه الإسلام هو النظر العقلك."7؟) وإذا ظهر تعارض بين العقل والنقل» أخذ بما يدل عليه العقل» "وبقي 
في النقل طريقان: طريق التسليم بصحة المنقول» مع الاعتراف بالعجز عن فهمه وتفويض الأمر إلى الله في 
علمه. والطريق الثانية تأويله النقل مع ا محافظة على قوانين اللغة حي ينفق معناه مع ما أثبته العقل. "(*) 
بناء على ذلك» لا يصحٌ أن يُنسب الجمود إلى الإسلام» بل إلى السياسة.() ويؤمن عبد بمبد! 
السعي الذي آمن به الأفغاي» فيذمٌ عقيدة القدر معتبرا كما تقوّي الإيمان بالخرافات.7© وهكذا صار 


- محمد عبده؛ الإسلام والنصرانية» دار المنار بمصرء 2١59151‏ ص 50> 
- المصدر نفسه» ص 1" 
- المصدر نفسه» ص (/5 
- المصدر نفسه» ص 75 


- المصدر نفسهء» ص */ا - ٠١8‏ 


* - المصدر نفسهء ص ه 4 .١‏ وفي هذا المجال» يعتبر محمد عبده أن الاقتتال لم يحدث بين المسلمين بسبب الدين» بل بسبب السياسة» 
وأنَّ الحكام العبّاسيين كانوا ذوي أهواء فاسدة» يحبُونَ الاستئثار بالسلطان» لذلك حدثت في أيامهم فتن داخلية. (المصدر نفسه» ص 
)١7-- 5‏ وهو يورد كلامًا كثيرا في أَهمّية العقل. (راجع» مثلًا: المصدر نفسهء ص 21537 )١187 41/١‏ ويقول في المسلمين الجهّال: 
"ما عادوا العلم ولا العلم عاداهم إِلّا من يوم انحرافهم عن دينهم» وأخذهم في الصدّ عن علمه فكلّما بعد عنهم الدين بعد عنهم علم 
الدنيا وحرموا ثمار العقل." (المصدر نفسه. ص ”7١؟)‏ ويقول: "كان الدين هو الذي ينطق بالعقل في سعة العلم» ويسيح به في الأرض» 
ويصعد به إلى أطباق السماء." (المصدر نفسه؛ ص )١١١‏ 

" -المصدر نفسهء» ص ١559‏ 


اين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الإسلام؛ عند هذا المفكرء رديمًا للتمدّن والنشاط. يقول: "إن الإسلام لن يقف عثرة في سبيل المدنيّة أبدّاء 
لكنه سيهدّبما وينقّيها من أوضارهاء وستكون المدنيّة من أقوى أنصاره متى عرفته وعرفها أهله "(1) 

لكأن محمد عبده "أراد أن يمسح اثني عشر قرب من التاريخ غير المرضي» وان يبدأ بداية جديدة. 
وكان يؤمن» على ما يبدوء بأنّ كل أخطاء القرون الماضية ومساوئها كانت نتيجة نوع من سوء الفهم".7") 
فكان اجتمع) بنظره» "هو الذي يذعن لأوامر الله ويؤوها تأويلًا عقانًا في ضوء المصلحة العامّة» ويطيعها 
بجدٌء ويحقّق وحدته باحترامها. "7 وهذا يعني أن ا مجتمع المثاللي هو الذي ينقّذْ إرادة الله - المطلق» ويخضع 
له باستمرار» عن طريق تطبيق شريعته. وكانت مخيّلة هذا المفكر عالقة بعهد الإسلام الذهين» حيث الازدهار 
السياسي والديؤم؛ بمعنى أن السلف الصالح هو القدوة - وما السلف الصالح إلا "التراث الرئيس للإسلام 
السكم. "(4) وما انخطاط المجتمع الأمثل الماضى إِلّا لأنّ سوء فهم الاين قد أضعف القن ولأن توي غرينة 
عن الإسلام (كالفلاسفة والغلاة) قد تسرّبت إلى جسمه. ولأنَ مَن حافظ على الدين راح يتناسى الفرق 
بين ما هو جوهريّ وما هو عرضىئٌ) فأدّى ذلك إلى تقليد أعمى) بعيد عن حرّية الدين الحقيقية. 

أمّا على الصعيد السياسي» فكانت تسحاذي: أفكاز عند عبذه» غيدها حع- ل الؤشسات 
السياسية» فكرتان: الأولى هى فكرة الوحدة السياسية للأمّة بمعناها الإسلامى» والثانية هى فكرة الأمّة 
بمعناها الحديث. ويتمٌ إصلاح الشريعة» كما أسلفناء بإعادة تفسيرهاء عن طريق الأخذ بما هو صالح في 
الأخلاق الأوروبية -- وهي فكرة معظم مصلحي النهضة -» وبعث الخلافة (©) يعني هذا إلغاء السيطرة 
التركية العثمانية. فقد اعتبر عبده الأتراك - وهم حديثو الإسلام - "حرموا موهبة فهمه واكتناه معنى رسالة 
النبي. فشجّعواء خدمةً لمصالحهم؛ الرضوحٌ الأعمى للسلطة؛ وثبّطوا عزيمة أصحاب التفكير الحرّ من 
رعاياهم؛ واعتبروا المعرفة عدوّهم الأكبر لأتَا تكشف للرعايا سوء سلوك الملوك والحكام.'(0) وزعم مفكرنا 


١ 


- المصدر نفسه؛» ص ١١7/5‏ 

'” - هشام شرايء المثقفون العرب والغرب. ص 42 

” - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة؛ ص ١/5‏ 
١‏ - ا موضع نفسه 


- المرجع نفسهء» ص ١9١-19٠0‏ 
' -المرجع نفسهء» ص ١/5‏ 


ين أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


أنّ الإسلام قلب السلطة الدينية» فلم يدع لأحد بعد النئ سلطانًا على عقيدة.07) وهو بذلك يضرب 
مفهوم الوراثة - قاعدة السلطة القديمة. وليس الخليفة» عنده. معصوماء ولا هو محط الوحي, ولا يحقٌ له 
أن يستأثر بتفسير الكتاب والسئّة.(2 ثمّ إِنَّ الناس تطيعه "ما دام على المْحجّة ونحج الكتاب والسنّة. 
والمسلمون له بالمرصاد» فإذا انحرف عن النهج أقاموه عليه. وإذا اعوج قوّموه بالنصيحة والاعتذار إليه... 
فإذا فارق الكتاب والسئّة في عمله وجب أن يستبدلوا به غيره» ما لم يكن في استبداله مفسدة تفوق 
المصلحة فيه. فالأمّة - أو نائب الأمة - هو الذي ينصّبهء والأمّة هي صاحبة الحقٌّ في السيطرة عليه 
وهي التي تخلعه متى رأت ذلك من مصلحتهاء فهو حاكم مدفّ من جميع الوجوه. "7" 

نفهم أن محمد عبده أجاز الثورة على الحاكم الجائر» لأنّه حاكم مدي. واعتباره كذلك أمر خطير 
لأنّه ينزع عنه التفويض الإلم الذي تمسّك به الخلفاء الراشدون» طوال القرون الماضية. على هذاء يصير 
السلطان العثماتي حاكمًا "مديًا", لا ظلّ الله على الأرض. لقد رفع عبده أعظم هالة بمكن أن تَمَيّل 
الحاكم» فسوّاه با محكوم, واشترط فيه أن يكون ملمًا بالعلم.؛) وهو بمذا يقعّد مجدّدًا لمبادئ السلطة 
التقليديّة» ولكن بطريقة جديدة» إذا صحّ التعبير» فالله - المطلق يبقى أساسًا في كل شيء» والدين يبقى 
كلام الله» وقوام المجتمع؛ والطاقة الي تشحن ممارسات السلطة بالصلاح. ويبقى ان الوساطة التي حملت 
كلام المطلق - الشريعة للبشر. لقد مسن عبده صلاحيّات الحاكم الغيبيّة» من غير أن يمس الشريعة؛ بل» 
على العكسء اعتبرها حجر الزاوية في إعادة الحوية الضائعة إلى الذات. ولكنه. بدعوته إلى الاعتماد على 
العقلء طالب هذه الذات بأن تكون فاعلة» لا منفعلة وحسبء واشترط أن تكون فاعليّتها مرتبط بقواعد 
السلطة الغيبية المطلقة» أي أن تلتزم بالشريعة وأطرها. لذا بقيت النظرة التقليديّة تسيطر على فكره؛ ولكثها 
مطعّمة بروح جديدة - روح العلم. يبقى أن نشير إلى أن هذا المفكر لم يضع "نظرة تمائيّة في الإسلام 
تصلح لأن تكون طريقة للنظر إليه وإلى العالم» ولو فعل لخلق نوعًا من التقليد. "(*) 


- محمد عبده؛ الإسلام والنصرانية» ص 7 

- المصدر نفسه» ص ؟١/‏ 

- المصدر نفسه)» ص 5م - 75 

؛ - يقول: "مسألة السلطان في دين الإسلام ليست مما يضيق به صدره» وتخرج به نفسه عن احتمال العلم." (المصدر نفسهء ص 85) 
' - ألبرت حوراني؛ الفكر العربي في عصر النهضة» ص ٠١١‏ 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وسار رشيد رضا على خطى محمد عبده» من بعده. فأيّده في أن السعي هو المبدأ المشترك بين 
الإسلام والمدنيّة الحديثة؛ "فالجهد الإيحابيّ هو جوهر الإسلام. وهذا هو معنى كلمة "الجهاد" في مفهومها 
الأعجّ بنظره.7') واعتبر أن شرط الوحدة الإسلامية الأول هو الحقيقة والاتفاق عليها. والحقيقة الإسلامية 
هي ما أعلنه السلف الصالح؛ أي إسلام هذا السلف. وأيّد الحركة الوهابية. ورأى في التقليد والجمود خطرين 
عظيمين!") وهو يلتقي مع محمد عبده أيضًا بدعوته إلى استقلال الفكر, وحرّية العقل» وإبطال كلّ ما 
يفسد العقائد والأخلاق» وإلى اعتماد القرآن والحديث في إصلاح العقائد والأخلاق والنفوسء والعودة إلى 
منهج السلف الصالح في العبادات... () كما دعا إلى إنشاء مذهب إسلامي جديدء7 وإلى اتحاد السنّة 
والشيعة.(*) وبعكس مما فعل محمد عبده؛ اعتبر رشيد رضا الخليفة حاكمًا مطلقًاءِ فهو بنظره» "يجب أن 
يكون المجتهد الأكبر» أي الرجل الْمؤمّلء بذكائه ومراسه الخاصّ ومساعدة العلماء» لتطبيق مبادئ الإسلام 
على حاجات العالم الجديد. كما يجب أن يكون القادر... على فرض ما يتوصّل إليه من نتائج على 
الحكومات الإسلامية."7) وبمذا يكون قد أعاد ربط الحاكم بالسلطة المطلقة» ومنحه تفويضها الذي سلبها 
إياه عبده. 

وسار شكيب أرسلان على خطى هؤلاء, فدعا إلى الوحدة الإسلامية» وعودة الخلافة./") وانطلق 
في دعوته من آراء الأفغاق ومحمد عبده. رابطًا إِيّاها بوقائع عصره السياسية.(*) فالإسلام» بنظره» ثورة 
كبرى» وتقصير الواقع ليس في الدين» بل في البشر.() واعتبر هذا المفكّر» في كثير من كتاباته» أن الأمّة 


١ 


- المرجع نفسهء ص 775 

- راجع هذا كلّه في: المرجع نفسهء ص 7175 - 7/47 

" - علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص ٠.‏ - عه 
؛ - ألبرت حوراني؛ الفكر العربي في عصر النهضة» ص 5/7 

* - المرجع نفسه. ص 71717 

' - المرجع نفسهء» ص 7/807 --//5 

" - محمد شيّاء مقال: مدخل إلى سياسة الأمير شكيب أرسلان, مجلة الفكر العربي» عدد ؟١١/‏ أيلول - تشرين الأول» 2١9/8١‏ ص 
عه 

* - المرجع نفسهء» ص 5717 

5 - المرجع نفسهء» ص ١ه‏ 


يمع ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


العربيّة هي نقطة المحور في العالم الإسلامي» ومن حقّها أن تتزعّم كك حركة إصلاحية إسلامية.7 وكان هذا 
المفكر من المعادين للغرب» ورأى أن أصول النهضة الغربية تعود إلى المسيحيّة» وأنّ حضارتهم حضارة 
مسيحية» تواجه الإسلام الذي عليه أن يحشد قواه كلها لمقاومته.() واعتبر أنَّ الغرب يشنٌ حريًا علميّة 
على العثمانيين والمسلمين, لأنْ المدارس الغربية في الشرق ترج التلاميذ على كره كلّ ما هو عثماني» أو 
إسلامي»(" وحربًا اقتصادية لأنّ الشرقي لا يستطيع مزاحمة البضاعة الغربية لافتقاره إلى مالهم» فيقتلون 
صناعته وتحارته» وحربًا سياسية من خلال تواطؤ خارجي» ودسائس داخلية» لابتلاع أراضي السلطنةء*) 
فالدعوة إلى اللامركزية تسهم في توسيع الحرية» وتقوية مقاومة الناس للدولة العثمانية.(*) 

وكان ردّ الفعل العربي الأوّل» في بداية النهضة» على الاستعمار الأوروبي بدايةً لرؤية الوجه السلبي 
للحضارة الأوروبية» إذ تم الانتقال» فيما بعد. من السيطرة العثمانية» إلى السيطرة الأوروبية.(0) والاتحاه 
الإسلامي نفسه نشأ "في وجه التوسّع الأورويّ» والتفوّق الذي جعل الأوروبيين يسيطرون عسكريًا واقتصاديً 
وحضاريً. وغايته أن يكشف الوسائل والإمكانات التى من شأتما أن تجعل المسلمين أقوياء» قادرين على 
حماية أنفسهم من الخطر الأجنبى؛ وعلى تحرير بلادهم من استعمار ال" فكان هذا الاتحاه 
الإيديولوجي أو الاتماهات التي تبلورت في عصر النهضة» بنظر بعضهم.(") 

وف الحقيقة» كان أرسلان ممّن اعتبر» بصراحة أنّ الاستعمار الغربي هو السبب في تخلّف الأمم 
العربية» لا الإسلام» يقول في معرض مقابلته لوضع المجتمعين الغربي والياباني من النهضة: "وإًا كان الموقع 
الجغرائي للبلاد العربية قد عرّضهاء من هجوم الأجانب وغاراتما المتوالية» إلى ما لم يتعرض له اليابانيون 


' - أنطون المقدسي, مقال الصورة العربية للحضارة الأوروبية» ص 75 

' - المرجع نفسه. ص 7" 

" - شكيب أرسلان, بيان إلى الأمة العربية عن حزب اللامركزية» الشوف: الدار التقدمية.» 7٠٠١9 ١‏ ص 7 
؛ - المصدر نفسه.ء ص /” 
* - المصدر نفسهء ص .١9‏ ويقول في دعاة اللامركزية بعد تعداد ما فعلوا: "هذه نتيجة حركات اللامركزيين الذين يزعمون أَتُم هم 
قائمون لأجل تقوية الوطن ضدّ الغارة الأجنبية» وهم بمهّدون سبل الغارة الأجنبيّة..." (المصدر نفسهء ص ١؟)‏ 

' - الياس فرح» مقدمة في دراسة امجتمع العربي والحضارة العربية. ص ١١+‏ 

' - أحمد أبو حاقة, الالتزام في الشعر العربي. ص ٠١5‏ 


* - المرجع نفسه. ص ١١5‏ 


دن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بسبب تقاصي ديارهم وبعد مزارهم» بحيث خلا لهم الجوٌ وتمكنوا من أن يتعلّموا ويتهذّبوا آمنين على 
حوزتهم. وهذا فرق طالما غفل عنه الناس ولم يتفطُنوا لأعميّته» فحملواء بسبب غفاتهم عنه» على الشريعة 
الإسلامية» وجعلوها ظلمًا وعدوانً هي المسؤولة عن هذا التأخرء والمسؤول الحقيقي في الواقع هو الاعتداء 
الأجنبي المتواصل الذي يشر ف الشرق الأدى نا له سر ف الشرقف الأقصى )١(".‏ ويردٌ على من يعتبر أن 
الإسلام هو سبب تخلّف الأمّة معتير أنّ الخلل ليس في الدين» بل في الناس» فهم قد خسروا مآثرهم 
السابقة» واهترّت نظريّاتهم في الاجتماع» وابتعدوا عن العمران» ونسبوا هذا "إلى الدين الإسلامي وإلى 
القرآن» وإلى التوحيد وإلى عقيدة القضاء والقدر» وإلى غير ذلك من الأسباب التي يعلمها من له ألفة 
بكتب الفرنج أو من يجالس الناشئة الحاضرة في الشرق» وصدّق هذه الأقاويل كثير من المسلمين... ونبذوا 
الإسلام بتاتّ... ونسوا أنه ما من أمّة على وجه الأرض وقد سعدت وشقيت وعلت ونزلت... وكانت 
ديانتها واحدة في دوري علوّها وهبوطهاء ون الإسلام لو أجدر من غيره بأن لا يكون مسؤولًا عن انخطاط 
أحد... ونا كان المسؤول عن هذا الانحطاط المسلمون لا الإسلام."7") كما يعزو تراجع الإسلام إلى 
الأمراء والعلماء الذين أفسدوهم بفتاواهم المأجورة» فتراجعت الأمة بتراجع الإسلام: "فولله ما أفسد أمر 
الإسلام إِلّا أمراؤه - إِلّا من رحم ربك -- وما أفسد هؤلاء الأمراء إِلّا العلماء الذين أخذ عليهم 
المواثيق» بأن لا يقاروا على معصية» ولا يواطئوا على معرّة» فكانوا يقارون على المعاصي ويتزلّفون إلى 
الأمراء بالأباطيل» ويفتون لهم بتأويل النصوص الشرعية بغير معناها الحقيقي» ويسهّلون لحم الموبقات 
بإجماعهاء والمرديات بحذافيرهاء طمعًا في الدنيا الفانية» والمطاعم الوبيئة الذاهبة» وهكذا تحوّل أمر هذه 
الأمّة من العظمة إلى الصغار. 7 لذا يرى هذا المفكر أن أبرز أسباب تراجع الأمّة العربية هو تراجع 
الإسلام. 

ب - تقويم حركة الإصلاح الديني: الحافز الأساس للإصلاح الديني» في عصر النهضة» سببه هذا 
التحدّي الذي طرحه الغرب على العالم الإسلامي. فالذات العربية وجدت نفسهاء فجأة» بمواجهة ذات 
أخرى أقوى منهاء فكان عليهاء أُوَلّا أن تعثر على نفسهاء لتنتتشلها من غمرة الضياع الذي تعيش فيه. 


! - شكيب أرسلان» النهضة العربية في العصر الحاضرء الشوف: الدار التقدمية» ط١) 7٠٠١‏ ص وه 
* - شكيب أرسلان» الارتسامات اللطاف, القاهرة: مؤسسة هنداوي, ط1ء ,3501١١‏ صاداه 
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لهذا السبب ظهر تيار "الجامعة الإسلامية".(١)‏ فقد مثّل الإسلام جوهر القوّة التي يمكن أن تجمع العرب 
على أساس من أسس هويّتهم المفقودة» كما مثّل القوّة الإحيائية التي من شأتما أن تبعثهم لمواجهة الواقع 
المستجدّء ولا سيّما أن الدولة التي تسيطر على الأمبراطورية إسلاميةٌ الدين» وبمواجهة دول من دين آخر. 
وقد شكّل هذا الأمرء آنذاك» صدامًا حضاريًا قوب استدعى ردّة فعل قوية. 

وتمكنت الإيديولوجيا الإصلاحية الإسلامية من إعادة تفعيل العقيدة الإسلامية لبناء فكر نمضوي» 
يقوم عليها استنادًا إليها؛ "ولكنّها فشلت في طرح نظرية اجتماعيّة منسجمة داخليًا. "7" كانت هذه 
الإيديولوجيا تنظر إلى التاريخ بشكل سطحيء وتستعملء في تكوين وجهات نظرها إلى الواقع» الفكرة 
السائدةً في عصر الإسلام الذهيوع.( وعلى الرغم من أنّ هذه الإيديولوجيا كانت أوّل من صاغ التهديد 
الذي طرحه الغربء إلا أتما رأته بشكل أفقيّ» لا عمودي, أي أنها رأته من وجهة نظر دينية -- تقليدية) 
مفادها أنّه صراع بين الإسلام والمسيحية؛ لذلك رفضت كل ما يخالف صياغتها هيء وكلّ أشكال القومية 
(العلمانيّة)» واعتبرت القوميين خادمي المصالح الغربية الاقتصادية (سيطرة رأس المال) والاستعمار» وكذلك 
المسيحيين؛ لأتمم دعوا إلى التحديث, ولم يكن في مستطاع هذه الحركة أن تحرّر نفسها من حال التحجّر 
العقائدي التقليدي» وأن تتكيّف مع المفاهيم الجديدة المعاصرة بشكل سليم (لأتما اعتبرتما تحدّيًا)» وبدت 
عاجزة كلَيّاه في صيغتها الاجتماعية والسياسية» عن رسم التمييز المطلوب في المجالات الزمنية. وظلت 
تدعوء بشكل أو بآخرء إلى عدم الثورة وإطاعة السلطة, لالتزامات دينية وأخلاقية» إِلّا إذا تعارض تصرّف 
الحاكم مع الدين - كما رأينا في فكر محمد عبده. لذلك حُظرت "فكرة السيادة الشعبية". وعلى الرغم 
من تأييد هذه الحركة "للحكومة الدستورية» والدعقراطية التمثيلية» تمسّكت بلمبادئ التي تدعم الحكم 
التيوقراطي والملكية المطلقة. "2*7 من هنا شدّد الإصلاحيون التقليديون على أنّ الإسلام قادر على التحديث 
وتطبيق الديمقراطية» أي حاولوا أن يظهروا أن الإسلام - كمؤسّسة أرضية تطبّق تعاليم المطلق الكاملة - 


كلك أجهزة ومؤسسات أفضل وأقدم من الأجهزة وال مؤسّسات الأوروبية. وكانوا كمذا يستوحوك من الذاكرة 


' - علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص ٠١59‏ 
'” - هشام شرابيء المثقفون العرب والغرب. ص 5/ 

- المرجع نفسهء ص ٠١7‏ 

- راجع كل هذا في: المرجع نفسه, ص ره - >1١‏ 
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التاريخية ما يؤمّن طم اعتبارًا ظَنّوا أتُم فقددوه. حين واجهوا التطور الغريٌ الجديد وقوته. لقد كانت الذاكرة 
الماضوية التي تحمل في أعماقها عناصر الموية» تحتوي أيضًا على طبيعة ازدهار السلطة العربية (السلطة 
القوميّة) في السابق» خلال العصور التي حكم فيها العرب. وبما أن هذا الحكم كان تحت الراية الإسلامية؛ 
وتحصّل لهم بسبب الإسلام؛ فقد حاولوا أن يستلهموا استعادة ذاتهم منه. لذاكان خوفهم مستمبًا من اتجحاه 
فكري متحرّر من السيطرة الماروائية.(١)‏ وقد أشار هؤلاء كثير إلى "فقر الغرب الروحي. وساد شعور بأنّ 
ثروة الغرب وقوته ما هما سوى مظهر خادع يخفي الفساد الأخلاقي."() 

هكذا كان السبب الأوّل للإصلاح الديني في عصر النهضة الإحساس بخطر الغرب وتحدّياته في 
امجتمع الإسلامي. وكان هدف الإصلاح حماية هذا الجتمع عن طريق الاستجابة للتحدّي بطريقة "إيجابية". 
لهذا السبب كافح في سبيل "إعادة تأسيس الحقيقة الإسلامية وتقويتها من دون تعريضها للنقد الحدّ."20) 
وكان محمد عبده والأفغان" يتحرّكان تدريجيًا نحو موقف توفيقي» فقد 'عادا إلى رؤية صوفية للإسلام تتوق 
إلى الماضيء ورأيا فيه كلّ ما تطرحه الحضارة الأوروبية أو يزيد. "7 ويمكننا أن نقول إِنّ الإصلاح الديني 
كان طموحًا للعودة إلى الذات» بعد أن فقدها المسلم» أو انحرف عنهاء في خلال غياب الحكم العربي» 
منذ سقوط الدولة العباسية في الشرق» والأندلس في الغرب.7 إِنّه وعي جديد لما هو موجود» ولكنّه كان 
وعيًّا معطلا ومغيّبًا. واستحضار الماضيء» أو العودة إليه خير وسيلة لرفع العطل» والشعور با لحضور عن 
طريق اللجوء إلى "عدَنيّة" القديم - المثال: ينبوع الحضورء وينبوع سلطة هذا الحضور في آن. وفي هذا 
المعنى» قال جاك بيرك 810106 وعناوء13 (ولد ١1٠١‏ م) في المجتمع الدمشقئ - وهذا امجتمع يمثّل, 
بنظره» المجتمع العربي الشرقي عمومًا -: "كان ذلك المجتمع يجد غايته في ذاته. إِنّه يستمتع بذاته. وكان 
يعارس كونه ما علّمته قرون طويلة أن يكون» فيستمدٌ قوّته وجاذبيته من كلَيّته ومن وفاقه مع إطار مهيب 


- المرجع نفسهء ص /١‏ 

- المرجع نفسهء ص ١٠١17‏ 

- المرجع نفسه ص 7" - //؟ 

- المرجع نفسه؛» ص ٠ه‏ 

* - من المعروف أن الأندلس سقطت قائيًا بيد الإسبان في العام 43957 »١‏ كما هو متعارف عليه. ولكنّ سقوط الدولة الأمويّة هناك 
في العام ١*١٠١م.‏ وبدء عهد ملوك الطوائف عنى» عمليّاء انتهاء الحكم العربي؛ لأنّ معظم ملوك الطوائف كانوا من البربر. 
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وتاريخ قادر على أن يتكوّر مرّات لا حدّ لها."7) ويقول: "في سبيل الاهتداء إلى بعض ملامح الموقف 
القديم, يكفي أن تفلكٌ الطلاسم, في سير أبناء الحاضرء عمّا تنمٌ عنه من قوى ماضٍ دائم الحياة والحضور. 
وهنا نلمس إحدى الخواصٌ غير المنتظرة للتجديد. إنه يتضمّن» من جوانب عديدة» معنى الإعادة. فالثورة 
هيء بالنسبة إلى الكثير من الشرقيين العودة إلى السابق."27 و"عندما يثور العرب على ماضيهم» يشكل 
العصر الاستعماري الموضوعء وفي الوقت نفسه امحرك لحذه الثورة."7) وكان للغرب, في حملته الاستعمارية» 
أثر كبير في إيقاظه الشرق من سباته» ذلك لأنّْ "الاستعمار والرأسمالية التوسعية قد مثّلا في العالم الشرقي 
الدور الذي مثّلته... الخطيئة الأولى. وهذه الخطيئة التى يعاني العرب من آثارهاء مدينون بما إلى الآخرين. 
وهذا هو بت (اتحناة الزابج ع "0 

على كه حال» ساعدت النزعة العقلانيّة التى دعا إليها الإصلاحيّون السلفيّون في ضرب الأسس 
التقليدية التي انطلقت منهاء ومهّدت لشرح الحاجة إلى إصلاحات» وخصوصًا على الصعيد السياسه.(0) 
ه - الحقوقيّة الجديدة/ أثر الثورة الفرنسية: 

أ - الدعوة إلى الحرّية ونبذ الاستبداد: كانت هناك طريقتان للإصلاح الاجتماعي في عصر النهضة 
على المصلح أن يختار إحداهما: طريق التغيير الذي دعا إليه الأفغانَ ومحمد عبده؛ وطريق التطوير الاجتماعىٌ 
على أساس منهج يعالج المشاكل الاجتماعية واحدة بعد الأخرىء فيدفع المجتمع إلى تحاوز تخلّفه تدريجيًا. 
وقد سلك هذه الطريق كك من الطهطاوي؛ وعلي مبارك (مات ١857‏ م) وقاسم أمين ١55(‏ م - 
السدود على النيل» وجعل لمصر اسطولًا تحاريًا صغيراء ووسّع شوارع القاهرة» وبنى الفنادق والحدائق العامّة 


' - جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى اليوم» تعريب: علي سعيدء بيروت: مكتبة المدرسة ودار الكتاب اللبناي» لا تاريخ؛ ص 4 ” 
ىم 

' - المرجع نفسهء» ص "١‏ 

' - المرجع نفسه» ص 79 

؛ - المرجع نفسهء» ص 7/2 

* - هشام شرابيء المثقفون العرب والغرب» ص 45 

' - أنطون المقدسيء مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية ص ”١‏ 
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والحمّامات. وكانت قراءة رجال النهضة الأول وتأملاتحم تتمركر حول الثورة الفرنسية» وما خلفته من 
نظريّات في حقوق الإنسان والدولة والعدالة والحرّية؛ "أي أن حوارهم كان في الحقيقة مع من مهّدوا السبيل» 
نظريًا وعلميّا لظهور المجتمع البرجوازيّ في صيغته الليبرالية. )١("‏ 

فمدحت باشا ١77(‏ م - ١885‏ م)» مثلاء كان يؤمن بأنّ "الحريّة هي التي تفرّق بين الإنسان 
وبين الحيوان» وهي التي أوصلت الحكومات المتمدّنة إلى درجة الرق. "7" وكات الثقافة الفرنسية هي صلة 
الوصل بينه وبين الغرب .0" وامتاز» عندما كان واليّا على العراق» "بحركاته الإصلاحية والعمرانية والتجارية 
والصناعية العامّة وتشجيعه للحركة الفكرية بإنشائه جريدة "الزواء"... كما امتازت أيّامهِ بغرس أوّل بنية 
إصلاحية شاملة» ودعمه النهضة الفكرية؛ فقد ألّف مجلسًا للشورى» وجرأ الناس على نقد الموظفين» ودركم 
على المطالبة بالإصلاحات."7؟) وقد يكون انخرط في الماسونيّة لأنّه ميّال إلى الإصلاح» ورأى في هذه الحركة 
ما يعرّز لديه مواقفه. 

وظهرت الدعوات إلى الحرّية ورفض الاستبداد عند الدعاة المسلمين. وكان عبد الرحمن الكواكبي 
(1849 م - ١9.5‏ م) من أهمٌ هؤلاء الدعاة. فقد اعتبر أن الدين الإسلامي» بطبيعته» "قد نزع كلّ 
سلطة دينية أو تغلَبيّة تنحكم في النفوس أو في الأجسام»7”) ووضع شريعة حكمة إجمالية صالحة لكل زمان 
وقوم ومكان, وأوجد مدنيّةَ فطريّةَ سامية» وأظهر للوجود حكومة كحكومة الخلفاء الراشدين التي لم يسمح 
الزمان بمثال لما بين البشرء ول يخلفهم فيها بين المسلمين أنفسهم مخلف, إلا بعض شوادً. .."229 واعتبر أنَّ 


ع 


الأمّة الإسلامية» منذ عهد عثمان بن عفان» أخذت تفقد نسقها السامي في الحكم حيٌّ اليوم. والح هو 


- راجع في هذا كله: المرجع نفسهء ص *” - م٠‏ 

- رئيف خوريء الفكر العربي الحديث» ص ١١4‏ 

- المرجع نفسهء ص ١١7‏ 

؛ - يوسف عر الدين» الشعر العراقي» ص ١5‏ 

* - يقولء مثلًا: "هم مخطئون إذا نظروا إلى أن القرآن جاء مؤيّدًا للاستبداد السياسي." (عبد الرحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد 
ومصارع الاستعباد, بيروت: دار النفائس» ط”, 23٠٠١5‏ ص 45 


1 - المصدر نفسهء» ص ١ه‏ 
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في العودة إلى القرآن لقتل الاستبداد.(2 فالأصول الإسلامية» كما يقول» "مؤسّسة على أصول الحدّية: 
برفعها كلّ سيطرة وتحكمء بأمرها بالعدل والمساواة والقسط والإخاءء وبحضّها على الإحسان والتحابب» 
وقد علت أصول حكومتها: الشورى الأريستوقراطية... وجعل أصول إدارة الأمّة: التشريع الديمقراطي» أي 
الاشتراكي ."7" فالإسلام؛ كما نفهم من كلامه» يقوم على الحرّية والشورى» وبالتالي ينعى على الشعوب 
الإسلامية بعدها عن مبادئ الإسلام» واعتبر أن البدع الي دخلت على الإسلام وشوّشته هدفها استعباد 
المسلمين.(") وقد دعا إلى إصلاح الأمّة العربية بأسرهاء وإلى قيام الجامعة الإسلامية» وعودة الخلافة الدينية» 
وطالب بالاشتراكية كنظام سياسي عادل.©) 

وحرص الكواكبي على أن يبيّن للرعية حقوقهاء واعتبر "أن الاستبداد في اصطلاح السياسيين هو 
تصرّف فرد أو جمع ف حقوق قوم بالمشيئة وبلا خوف تبعة",7*) وهو "صفة للحكومة المطلقة العنان فعا 
أشدٌ مراتب الاستبداد هي "حكومة الحاكم الفرد المطلق الوارث للعرش» القائد للجيشء الحائز على سلطة 
دينية."7") فإذا قسنا هذا الكلام على ما عرفنا من تاريخ العرب وجدنا الخلفاء كلهم تقريًا كذلك؛ منذ 
يزيد بن معاوية» في مستهل العصر الأموي» حين صارت الخلافة وراثية. كما طالب الكواكبي بردٌ الخلافة 


أو حكمّاء التي تم فاق شؤون الرعتة كما شاءازاذ ديه عساب: ولا عقاب عنتن "107 واعيير أن 


! - محمد عاطف العراقي» مقال: الفكر السياسي عند بد الرحمن الكواكبي, مجلة الفكر العربي» عدد 257 أيلول - تشرين الأول 
0 ؛ ص 578. وف تعريف الاستبداد يقول الكواكبي: "هو الحكومة التي لا يوجد بينها وبين الأمّة رابطة معيّنة معلومة مصونة 
بقانون نافذ الحكم." (عبد الرحمن الكواكبي؛ طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد» ص )١177‏ 

' - المصدر نفسه؛» ص 5ه 

” - يقول: "والخلاصة أنّ البدع التي شوّشت الإسلام وشوّهت الأديان تكاد كلّها تتسلسل بعضها من بعضء وتتولّد جميعها من غرض 
واحد هو المراد» ألا وهو الاستعباد." (المصدر نفسهء» ص 50) 

؛ - محمد عاطف العراقي» مقال: الفكر السياسي عند بد الرحمن الكواكبي» ص 4/٠١‏ 

* - عبد الرحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد» ص 71 

٠‏ - المصدر نفسهء ص /؟ 


0 - ال موضع نفسه 


م ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إلى أمّة العرب»( ردًا على ادّعاءات بعضهم أنّ الخلافة قد انتقلت إلى العثمانيين» لأتما حقّ للعرب دون 
00 

وقد رأى هذا المفكر أن الغربيين» بطبيعتهم» مفترسون» يعتقد الرجل منهم أنه يتفوق على الشعوب 
غير الغربية. وأشار إلى عدائية الأوروبيين في أوروبة» وفي أجزاء أخرى من العالم. وهاجم الإمبريالية. واعتبر 
أنّ هدف الغرب النهائي هو بسط سلءطته على العالم كلّه. فبنظر هذا المفكرء إمبريالية الغرب تعبّر عن 
النزعة الوحشية فيه.20) 

كانت آراء كلّ من الكواكبي والشيخ طاهر الجزائري (151 م - ١975١‏ م) تمهيدًا لتشكيل 
الجمعيات السرّية التي قاومت الاستبداد التركي في مطلع القرن العشرين» أي أنما كانت بداية لاستعادة 
الذات قوميّتها بعد أن عادت إلى صفاء دينها مع المصلحين السلفيين. ويعني هذا تغيير النظرة إلى الأتراك؛ 
يُعتَبَروا سلطة معادية للعروبة» ولكنّها إسلامية» تستمدٌ» بالتالي» زخمها من القيم المثالية عينها التي تستمدٌ 
منها السلطة العربية زخمها. هكذا ظهرت» من بعد» جمعيّة "النهضة العربية"» وظهرت "عصبة الوطن العربي" 
مع نجيب العازوري» وكلتاهما ترميان إلى تحرير الولايات العربية من الحكم التركي . 

ب - الحرية واستعادة الذات في إطار العقيدة الإسلامية: ومن دعاة الحرية» في إطار العقيدة 
الإسلامية التقليدية» مصطفى لطفي المنفلوطي ١077(‏ م - ١4554‏ م). فقد اعتبر هذا الأديب "أن 
الإنسان الذي يد يده لطلب الحرّية ليس بمتسول ولا مستَجْدِء ونا هو يطلب حقًّا من حقوقه التي سلبه 
إِيّاها المطامع البشريّة» فإن ظفر بما فلا منّة لمخلوق عليه؛ ولا يد لأحد عنده. "9 فالحرّية شيء مقدّس 
للإنسان. ويرى أن انحطاط المجتمع مردّه إلى فساد الإيمان» وفهم الدين لذلكء فامجد لن يكون حليف 
المسلمين إِلّا إذا عادوا إلى أصالة دينهم: "والله لن يسترجع المسلمون سالف مجدهم؛ ولن يبلغوا ما يريدون 
لأنفسهم من سعادة الحياة وهناءتما إِلّا إذا استرجعوا قبل ذلك ما أضاعوه من عقيدة التوحيد."0*) وهو 


سواهم. 


' - محمد عاطف العراقي: مقال: الفكر السياسي عند بد الرحمن الكواكبي» ص 4/١5‏ 

' - علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص ١١‏ 

" - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب, ص ١٠١5‏ 

؛ - مصطفى لطفي المنفلوطي, مؤلفات مصطفى لطفي المنفلوطي الكاملة (الموضوعة)» بيروت: دار الجيل» 215/60 ص ١0‏ 


- المصدر نفسهء» ص "١5‏ 


نا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


يعتبر أن العهود التي انحط فيها الإسلام (أي خلال عصر الانحطاط والقرن الأول من النهضة) جاهلية 
جديدة؛ يقول: "ليست الجاهلية الأولى بأحوج إلى الإصلاح الديني من الجاهلية الأخرى؛ بل رثا كانت 
هذه أحوج من تلك إليه. "217 وينعى على المسلمين تفرقهم وفساد إسلامهم, ثم يقول: "إن أرداد المصلحون 
لأنفسهم نجاحاء وللإسلام صلاحاء فليبدأوا عملهم بتهذيب العقائد الدينية» وتربية النشء الحديث تربية 
إسلامية» لا تربية مادّية» أي أتمم يدخلون إلى الإصلاح من باب الدين»؛ لا من باب الفلسفة... والإسلام؛ 
وإن كان دين العقل والفطرة والإصلاح. إِلَا أن الخطر على المسلمين أن يكون في نظرهم تابعًا للعقل» وأن 
يكون العقل الحكم بينه وبينهم؛ والخير كلّ الخير في أن يكون حاكمًا والعقل مفمِترًا ومبيّنًا."7") ولا يقبل 
هذا الموقف بآراء العلمانيين المسيحيين» بل يرفض حيٌّ النزعة العقلية السلفية» ليصب في إطار الدعوات 
الي تدعو إلى إحياء الأبعاد السلطوية القديمة. 

ج - دور الأم الأسرة/ الأساس الاجتماعي للنهضة: أمّا قاسم أمين فردٌ انحطاط المجتمع الإسلامي 
إلى حالته الأسرية السيعة» وإخفاق التربية في تحقيق صلاح المجتمع.() لذلك كانت نظرته إلى بعث المجتمع 
تنطلق من النواة التي تقوم عليها الأسرة: المرأة/ الأمٌ فهو يعتبر المرأة الجديدة "ثمرة من ثمرات التمدّن 
الحديث. 247 فقد رفض هذا المفكر اعتبار بعضهم أنّ تأخر المسلمين في المدنية مردّه إلى الإسلام» فالدين 
'قد تحوّل عن أصوله؛ واستتر تحت حجب البدع؛ ووقف تموّهء وانقطع ارتقاؤه منذ عدّة قرون» وظهر لهذا 
الانخطاط الديني أثر عظيم في أحوال المسلمين؛ ولكنّ هذا الانحطاط الذي ينسب إليه الكتّاب الغربيون 
تأخّر المسلمين في المدنية بحتاج هو نفسه إلى سبب يُرّد إليه"4/*) وهذا السبب هو زوال الفضائل 
الاجتماعية» (وهي القوة المعنوية)2"7 أي الجهل المتفشّي. يقول أحمد أمين: " وليس في إمكان أحد أن 
ينكر أن الدين الإسلامي قد تحوّل اليوم عن أصوله الأولى... ولكيٍّ أعتقد أن هذا الانخحطاط الذي طرأ 


1 


- المصدر نفسه» ص "١65‏ 
'" - المصدر نفسهء ص /51 

" - حكمت صباغ؛ قاسم أمين» بيت الحكمة, ط1ء 191١‏ ص 89 
؛ - قاسم أمين, المرأة الجديدة» مصر: لا دار نشر» 2١911١‏ ص أ 
١‏ - حكمت صباغء قاسم أمين» ص 8/8 


' - ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضة» ص 7١‏ 


م ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فلك الداون انس فيا بلا عليه اموق الاق 1خ حيفة الكت ركو #الين الفا أن اللجلية غاقة 
رجالا ونساءً. "17 لهذا السبب» دعا إلى تحرير المرأة وإعطائها المكانة اللازمة من المجتمع. والأوروبيون» كما 
يقول» يرمون الشرقيين باستعمال الاستبداد مع نسائهم.7") ولكنّ السبب الحقيقي» برأيه» لتخلّف المرأة في 
الشرق هو سوء فهم الدين الإسلامى» إذ دخلت عليه مفاهيم خطأ ليست منه» قادت الرجل إل الأعيد 
بنزعة القوة البدنية التي تجعله يتفوّق على المرأة من هذه الناحية» ويهضم حقوقهاء ويصمها ب"نقصان 
العقل".7) يقول: " كان من أثر هذه الحكومات الاستبدادية أنَّ البجل في قوّته أخذ يحتقر المرأة في ضعفهاء 
وقد يكون من أسباب ذلك أن أول أثر يظهر ف الأمّة ا محكومة بالاستبداد هو فساد الأخلاق "(4) 

لهذا السبب» نجد هذا المفكر يدعو إلى نزع الحجاب عن المرأة» ولو جزئيّاء معتبرا أن الحجاب أمر 
كان سابقًا على الإسلام في الأمم» وبالتاليي فهو ليس صادرًا عنه تخصيصًا: "الحجاب الموجود عندنا ليس 
خاصًا بناء ولا أن السلسة هم الذين استحدثوه, ولكنه كان عادة معروفة عند كل الأمم تقريبًا ثم 'تلاشتك 
' - قاسم أمين, تحرير المرأة» القاهرة: مؤسسة هنداوي» :70١١‏ ص 54. ويقول أيضًا: "فإنٌ كل مَْ عرف هذا الدين من الأجانب 
فضلًا عن أبنائه المنتسبين إليه يجان قدره ويحترمه» ويعترف أن آثاره الماضية في الأمم التي انتشر بينها برهنت على أنه وسيلة من أفضل 
الوسائل» وعامل من أقوى العوامل التي تسوق الإنسان في طرق الترقّي والتقدّم إلى غايات السعادة» ولكتّهم يرون أنّ ما يزعمه المسلمون 
اليوم ديئا» وتسميه عامّاتهم بل وأغلب علمائهم بدين الإسلام, قد اشتمل على أمور كثيرة من عقائد» وعوائد» وآداب موهومة لا علاقة 
لها بالدين الحقيقي الطاهر وإَّا هي بدع وتُحدّئات ألصقت به؛ فهذا الخليط الذي ممّاه الناس ديئًا واعتبروه إسلامًا هو المانع من الترقي." 
(الصدر نفسهء» ص ”57 - 514) 
' - قاسم أمينء المرأة الجديدة,» ص 4 - ه7٠‏ 
” - يقول: "ولتم كانت تممة المرأة بنتقصان العقل هي الحجّة التي اتفذها الرجال لاستعبادها وجب علينا أن نبحث في طبيعة المرأة لنعلم 
إن كانت كما يقال أحطّ من طبيعة الرجل أم لا..." (المصدر نفسه. ص ؟4) ويفسر سبب اعتبار المرأة أحطّ شأنًا من الرجل قائلًا: 
"فلمًا بطل حقّ ملكيّة الرجال على النساء اقتضت سُنّة التدريج أن تعيش النساء في حالة وسط بين الرق والحرّيّة» حالة اعتبرت فيها 
لمرأة أتما إنسان لكنّها ناقص غير تامّ. كبر على الرجل أن يعتبر المرأة التي كانت ملكا له بالأمس مساوية له اليوم» فحسن له أن يضعها 
في مرتبة أقك منه في الخلقة. وزعم أنّ الله» لمّا خلق الرجلء وهبه العقل والفضيلة وحرمها من هذه الحبات» وأتَمَا لضعفها وقلة عقلها 
وميلها مع الشهوات يلزم أن تعيش غير مستقلّة» تحت سيطرة الرجل» وأن تنقطع عن الرجال» وتحتجب بأن تقتصر ف بيتها وتستر 
وجهها..." (المصدر نفسه.ء ص )4١‏ ويدافع عنها فيقول: "إن أسال كل إنسان خالي الغرض :هل هذه المعاملة يليق أن يعامل بما 
إنسان له من خاصّة الإنسان ما لنا؟ فهو مثلنا له روح ووجدان وقلب وعقل وحواس .وهل سوء الظنّ في المرأة إلى هذا اليد يتّفقَ مع 
اعتبارنا لأنفسنا واعتبار المرأة لنفسها؟" (قاسم أمين» تحرير المرأة ص 57) 


0 


- المصدر نفسه؛» ص ؛ ١‏ 


يبع ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


طوعًا لمقتضيات الاجتماع» وجريًا على سْنَّة التقدّم والترقّي. "207 وذكر أن البرقع كان لنساء النبي فقط:() 
ويعتبر أن رفع الحجاب عن المرأة ليس تقليدًا للأمم الغربية» بل لأنّه يفيدها في حياتماء يقول: "إِنَا نطلب 
تخفيف الحجاب. وردَّه إلى أحكام الشريعة الإسلاميّة لا لأنّنا غيل إلى تقليد الأمُم الغربيّة في جميع أطوارها 
وعوافدها كد الشليث: أو اللتعلّى باللتديد لأثة جديد.:. .وإئمااتطلب ذلك؛ لأثنا تقد أن لر؟ اللتنات 
إلى أصله الشرعي مدخلا عظيمًا في حياتنا المعاشيّة. '"( واعتبر أن تربية المرأة تربية صالحة وعصرية (أي 
تثقيفها وتغيير النظرة إليها) أمر أساسئ, لأنْ من المستحيل "تحصيل رجال ناجحين إن لم يكن لهم أمهات 
قادرات على أن يهيّئنهم للنجاح؛ فتلك هي الوظيفة السامية التي عهد التمدّن بما إلى المرأة في عصرنا 
هذا."7؟) وهاجم تعدّد الزوجاتء7”) معتبرا أن هذه العادة قديمة» تزول» بشكل عاءٌ عندما تتحضّر الأَمّة؛ 
وهو ضرب من احتقار المرأة شديدًا؛ ولكنّه يجيزه "في حالات الضرورة المطلقة". (0) 

لقد طرح قاسم أمين فكرة التجديد من منظور آخر من غير أن ينفصل عن الدين بمفهومه السلفيّ. 
وقال بتجديد التربية» وجعلها تقوم على أسس ثلاثة: 

- أوَلَا: الأساس الديي» الذي ينطلق من تعويد الطفل محبةً الدين» وتغذية عقله بتاريخ الإسلام» 

- والإحساس الوطني الذي يقوم على تعويده محبة وطنه 

- والوازع النفسيئ» أي تنمية الضمير.7") 


١ 


- المصدر نفسه» ص 7/7 

” - راجع: المصدر نفسهء ص 44 . وهو يستند إلى الآيات: «إيا أَيّهَا الَّذِينَ آمَنُوا لآ تَدْخْلُوا بيُوت لني إل أن يُؤْدْنَ لَكُمْ إل طَعَام 
6 كام 6غ راي ؟ اا خخ د اث | كا عا 0ه هه عا وما م إن ع 44 >يرست. تله عه 0 وى رشو ل» 
غَيْرَ نَاظِرِينَ إِنَهُ وَلْكِنْ إِذَا ذُعِيثُمْ فَادْخُلُوا وَِذَا طُعِمْتَمْ فَانْتَشْرُوا وَل مُسْتَأْنِسِينَ لْمَدِيث إِنَ ذَلْكْمْ كَانَ يُؤْذِي النيع فَيَسْتَحْبِي مِنَكُم وَلْهُ لآ 
يَسْتَحْبِي مِن الحَقّ وَإِذَا سَأَلقُمُوهْنَ مَنَاعًا فَاسْأَلُومُنَ مِن وَرَاءٍ حجَابٍ 4 (الأحزاب/ 08) وظإيا نِسَاءَ الب لَسْمُنٌّ كأَحَدٍ مِّنَ اليِّسَاءِ إن 
4إى كة مور 0أ2ى| > 5 لل 02 “ور اق تيه ا مويه « قو هم 1 ا ا 1ه (ل145١‏ معده 00 
لين قلا تَخْضَعْنَ بِالْمَْلٍ فَيَطْمَعْ الَذِي في قَلْبِهِ مَرَض وَقُلْنَ قَولَا مَعْرُوف وَقَرْنَ في بُيُوتِكنّ ولا تَبيَجْنَ تبرج الجَاجِلِيّة الأؤى وَأَقِمْنَ الصَّلاةَ 
وآننَ لكا وَأَصِْنَ لله وَرَسُولَ ها بُِيدُ لله ليُذجِب عَدَكُمْ لجس أَهل الْبيْتِ وَبطَركُم تطهيرا! (الأحزاب/ ١‏ - مم) 

1 - المصدر نفسه» ص 55 
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- المصدر نفسه» ص 9" 
َ - راجع: المصدر نفسهء ص 7/8 - ٠79‏ 
0 - المصدر نفسهء ص 7٠١‏ 


" - حكمت صباغ» قاسم أمين, ون الو جوم 


8 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وقد ظهرت نزعة هذا المفكر المنطقية المستندة إلى العلوم والفكر الاجتماعي في الغرب المعاصر له 
عندما رد على منتقدي كتابه في تحرير المرأة."٠0)‏ وآمن بالتغيُر فالمجتمع والفكر لا يبقيان جامدين» يقول: 
" ل يعتقد المسلم أن عوائده لا تتغيّر ولا تتبدّل» وأنّه يلزمه أن يحافظ عليها إلى الأبد؟ ول يحري على هذا 
الاعتقاد في عمله مع أنه هو وعوائده جزء من الكون الواقع تحت حكم التغيير والتبديل في كك آن؟"7") 
وظهر أثر الغرب فيه أيضًا عندا اعتبر "أن الدين لا يمكنه, بحدٌ ذاته» خلق دولة ومجتمع ومدنية» أن نمو 
المدنية يتوقّف على عوامل متعدّدة» ليس الدين سوى واحد منها. وإذا كان للمدنية أن تتقدّم وجب أن 
يكون لما قوانين تأخذ في الاعتبار جميع تلك العوامل؛ وبذلك قطع... الصلة التي أقامها محمد عبده بين 
الإسلام والمدنية."99) 

ول تكن آراء هذا المفكر جديدة بحدٌ ذاتما؛ فقد سبقه إليها الطهطاوي الذي عُدَّء بحق, أُوَلَ داعية 
لتعليم المرأة في الشرق العربي. فقد اقترحت لجنة التعليم بمصرء عام 2١/85‏ العمل لتعليم بنات مصر؛ لكنّ 
المشروع يُفضء لأنّ العقلية السائدة لم تسمح به. ثم تجرّدت الفكرة» في العام 2١8077‏ وكان الطهطاوي 
أكبر الدعين لها. وأنشئت المدرسة لتعليم البنات بمصرء بعيد إصدار هذا المفكر كتابه "المرشد الأمين للبنات 
والبنين"» يدعو فيه إلى هذه الفكرة» بل ذهب الطهطاوي أكثر بدعوته إلى أن تتعلّم المرأة لكي تذهب إلى 
العمل» بقدر طاقته وقوتما. يقول: "ينبغي صرف الممّة في تعليم البنات والصبيان معًا لحسن معاشرة الأزواج» 
فتتعلّم البنات القراءة والكتابة والحساب» ونحو ذلكء فإِنّ هذا مما يزيدهيّ أدبًا وعقالاء ويجعلهن بالمعارف 
أهلاء ويصلحن به لمشاركة الرجال بالكلام والرأي» فيعظمن في قلوهم» ويعظم مقامهنّ لزوال ما فيهنٌ من 
سخافة العقل والطيش» مما ينتج من معاشرة المرأة الجاهلة لمرأة مثلهاء وليمكن للمرأة عند اقتضاء الحال أن 
تتعاطى من الأشغال والأعمال ما يتعاطاه الرجال» على قدر قوتما وطاقتها..."49) وذلك لأنّ العمل 


٠١٠ ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. ص‎ - ١ 

' - قاسم أمين» تحرير المرأق ص ٠١‏ 

- المرجع نفسهء ص ”١/‏ 

؛ - رفاعة رافع الطهطاويء المرشد الأمين للبنات والبئين؛ بيروت: دار الكتاب اللبناي» 2.50١١‏ ص ١47‏ 
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يبعدهاء كما يقول» عن الأمور التافهة» فلا مسوّغ لمن يقول بحجب التعليم عن المرأة لعدم كمال عقلهاء 
فلنسية النسناء كلهرة على عذا. 0 

كما سبق قاسم أمين في دعوته إلى تحرير المرأة كل من أحمد فارس الشدياق (5 ١8٠١‏ م - ١/1810‏ 
م) والمعلّم بطرس البستاني. وهاجم وني الدين يكن ١07+(‏ م - ١17١‏ م) أيضًا واقع المرأة في الشرق» 
داعيًا إلى تغييره.(") 

د - تقويم: هذه التيّارات تصبٌ في إطار التقليد» إذ تبحث عن تحديد المجتمع متأثرة بالغرب» 
لكنّها لا تستمدٌ منه زخم الانطلاق. والابحاه نحو الدعقراطية» في هذا المجال هو بمنزلة "صعود من 
الأساس", لأنّ المصلحين اعتبروها من صلب التراث الإسلامي.() لذلك ظلّ هؤلاء ينظرون إلى الوراء - 
إلى الماضي -- في محاولتهم النهوضء لأنّ هذا الماضي هو السلطة المطلقة التي تسيطر على العالم» وترز له 
شرائع استمراره وأسبابه. وبقدر ما يتّجه الإنسان إلى أصل هذه السلطة ينهض»ء ويتواصل مع ذاته» ويواجه 
التحدّي» بنظر التقليديين. لذلك يبقى الماضي حيًا فينا» نستحضره دائمّاء ونتمثله» ونبعثه بعنًا متتاليّاء 
كلّما ضعف الشعور به. وهذا هو مفهوم القديم الذي يحدّده جال بيرك على النحو الآق: 'إِنّهِ القفا 
المهترئ لشيء تمكن تسميته النمط المثالي العريق. شيء كان كبيراء ويشعر به الكثيرون مثا كامنًا في قرارة 
السلوك العربي» كما يربّيه الكثيرون من العرب في قرارة ذاتمم. "(4) 

5 - القوميّة العربيّة والعلمنة: 

أ - النزعة القوميّة العربيّة: بدأ التململ العربي منذ الربع الأوّل من القرن التاسع عشرء واشتدٌ في 
مطلع القرن العشرين. وقد مثّل كا من الحجمة الاستعماريّة على الشرق والتعصّب التركي الذي تَمحوّل إلى 
حركة تتريك؛ دوره في إيقاظ الشعور بالعروبة والقومية العربية. وكان وضع المسيحيين أنفسهم في البلاد 
العربية حافرًا على تفكيرهم تفكيرًا علمانيّء يتحرّرون به من وضعهم المزعج. وقد أُيّد هؤلاء فكرة تحويل 
الأمبراطورية العثمانية إلى دولة علمانية كدول أوروبة» فيها شعور قومئ» في حين كان المسلمون يتمسّكون 
| -المصدر نفسه. ص ١88 - ١47‏ 
' - ول الدين يكن» الصحائف السودء بيروت: بيت الحكمة؛ طاء 975١؛‏ ص 47 
" - جاك بيرك العرب من الأمس إلى اليوم, ص 7١١‏ 


- المرجع نفسه. ص ١١-١6‏ 
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بفكرة الأمبراطورية الإسلامية بطابعها السدّم.(١)‏ وكانت تحربة الابتعاد عن الطرق التقليدية في التفكير 
والإصلاح بحربة مسيحية» في البداية.(") فسعى المفكرون المسيحيون» بتشديدهم على العلم والحضارة 
الحديثة والعقل» إلى هجوم غير مباشر على المصادر التقليدية التي استمدّت منها السلطة السياسية 
والاجتماعية قَوَتما وشرعيتهاء بحدف تغييرهاء إذ نمم عرفوا أنّ حل معضلة الاغتراب المسيحي في المجتمع 
العربي محال» ما لم يعملوا على علمنة النظرة إلى التاريخ» وعلمنة الأسس التي بني عليها المجتمع والدولة. 
وهكذاء يمكن إعادة تأهيل المسيحي العربي في المحيط الإسلامي.7 ولم يكن التوكيد على وجه الحضارة 
الغربيّة العلماني كافيًا لإزالة العداء الظاهر أحياناء أو الضمني» بين الإسلام والغرب - لأنَّ الغرب كان يُعَدٌ 
مسيحيًا. وقد حاول المثقّفون المسيحيون أن يركزوا على الناحية العلمانية» ويفكُوا ارتباطهاء إلى حدٌ 
بالغرب» حت إِنّ بعضهم حارب الإمبريالية الغربية» أو انخرط في تيار القوميّة العربيّة - بل كان أوّل مؤسسيها 
والداعين إليها.(؟) وكانت وجهة النظر المسيحيّة تعتبر البنى التاريخية الإصلاحية الإسلامية مقتصرة على 
الإسلام» وربّما غير قابلة للتطبيق. وكانت القضيّة الأساسية» عند المثقّف المسيحيء هي أن يجد له موقعًا 
خارج "العالم الديني"» وأن يقيم» كأمر واقع» تمييرًا بين العالمين الديني والعلماني (بين الدين والدنيا)» وذلك» 
على الأقإك» لإيجاد الأرض المشتركة التي يمكن أن يلتقي عليها المسلم والمسيحي؛ (*) في حين ظال العلمانيون 
المسلمون "يؤمنون بأنُ عملية العلمنة تتوقّف عند حدود العقيدة الموروثة؛ وبالتالي تظك» في الأساس» 
مشروطة."07) 

وانبرى المسيحيون يدعون إلى نبذ التعصّب الديني؛ فدعا سليم البستابي (مات ١885‏ م)» في 
"الجنان", إلى قتله. قال: "لقد فتحنا الكلام بطلب قتل العصبية الدينية» وسنختمه بماء لأنّه بدون ذلك 


١54 ألبرت حورانيء الفكر العربي في عصر النهضةء ص‎ - ١ 
>50 هشام شرابيء المثقفون العرب والغرب. ص‎ - ” 

' - المرجع نفسه» ص 57 --/> 

- المرجع نفسه» ص ٠7٠١‏ 


- المرجع نفسه» ص "الا - ٠74‏ 
' - المرجع نفسه» ص 85 
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لا أمل لنا من نوال قريب. وإذا قال أحد أن ذلك ضرب من ا محال أقول له إِنَّ العصر الذي قتل التعصّب 
الديني ف أوروبة سيقتل عنصر التعصّب ف بلادنا. "37) 

وعندما ظهرت حركة التتريك مع "تركية الفتاة" التي أخذت بآراء فيلسوفها ضياء جوق ألب 
١815(‏ م - 117554 م) الذي دعا إلى فرض قوميّة تركية جديدة» وتتريك جميع الإيالات العربية في 
الأمبراطورية العثمانية» نقول: عندما ظهرت هذه الحركة» أحسك العرب بالخطر الشديد» حيٌّ إِنّ عمر 
منصور باشا مبعوث طرابلس الغرب عام ١4٠١‏ ألقى, في أثناء الجلسة التي عقدتما اللجنة المركزية لجمعية 
"الاتحاد والترقي": خطابًا جريّاء هاجم فيه الأتراك بشدة» جاء فيه: 'لماذا تتعدّون على حقوق الأرمن 
والبلغار العثمانيين؟ أتعرفون لماذا؟ لأنّ عند الأرمن قنابل» وللروم اليونانُ وللبلغار بلغاريةٌ. أمّا نحن فلا يشدٌ 
أزرنا أحد. ولكن ثقوا أن لنا الله ورسوله. إذا قال لكم مبعوث عريّ أن أبناء العرب ممتتون منكم فلا تثقوا 
بحذا القول وتصدّقوه. أقول لكم هذا على مسمع منكم جميعًا. "7") وكان بعض الأتراك قد بلغ بمم التعصّب 
مبلعًا جعله يطالب بنزع أسماء كبار العرب من الصحابة والتابعين» عن قباب المساجد, وإحلال أسماء الترك 
العظام محلّها. وطالب سواه بتنقيح اللغة التركية من الكلمات العربية.(9) 

وهكذا أذكى هذا الموقفان» بالإضافة إلى وجود الاستعمار الغربي» موقف الداعين إلى القومية 
العربية. وكانت بذورها التي بدأت تُرْرَع خلال المرحلة الممتدة بين ٠‏ 5/١و18070‏ ل نعط ثماراء لأنَّ بيئتها 
لم تكن خصبة آنذاك» "فالفكر القومي كان يُعتبر فكرًا غريبًا عن مبادئ امجتمع الإسلامي. '7؟) وكان تطور 
هذه الفكرة في أوائل النصف الثاني من القرن التاسع عشر "بفعل تأثير المسيحيين العرب الذين كانت 
اتصالاتحم بالغرب أكثف من بقيّة السكان."() 

وراح هؤلاء يستحتّون همّة العرب على النهوض؛ فنظم إبراهيم اليانجي ثلاث قصائد. وهو في 
العشرين من عمره. أحدثت هرّة بين الناس» أولاها مطلعها: 


7.7 أنيس المقدسي» الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث, ص‎ - ١ 


- المرجع نفسهء ص ١١7‏ 


3 


- المرجع نفسه. ص ١١7‏ 
؛ - باسل الكبيسى» حركة القوميين العرب. بيروت: دار الطليعة» »١91/4‏ ص 4 ١”‏ 


5 


- المرجع نفسه» ص 5" 
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2 | 1 | اه العربُ فَمَد طُمى الْسَيلُ حىٌ غارتت اكد 


وثانيتها مطلعها: 

سَلامٌ أَيّها العَرَثك الكرامُ وَجادَ رُبوع قَطَرَكُمْ العَمامُ. 
وثالثتها مطلعها: 

دع تملس الغيدٍ الأوانسن وَهوى 2 لواحظها 2 النَواعِسن 


وهذه القصائد كلّها تحمل نزعة قومية عربية.(') ومنذ العام ١.0٠١‏ م, كتب سليم البستاني في 
"الجنان": "هل يصطلح العرب؟ هل يرد إليهم الزمان الاتحاد؟ هل يقيم لهم الدهر حظً هل يكلّل تاج 
النجاح جباههم؟ هل يطلع في شرقهم بدر العلم؟ هل تنير شمس التمدّن سهوطم؟..."0) وشكل هؤلاء 
"جمعية بيروت السرية" عام 2١07‏ وكانت أوَّل جمعية عربية سرّية تندّد بالحكم التركين» وتطالب باستقلال 
الولايات العربية عن الدولة العثمانية. ومن أعضائها فارس غر 0 م - ١95١‏ م) صاحب جريدة 
'المقطم"» ويعقوب صروف ١457(‏ م - ١977‏ م)» وإبراهيم اليانجي. وتلت هذه الجمعية جمعية "حزب 
حقوق الملّة العربية"» عام »١18١‏ التي دعت إلى وحدة المسيحيين والمسلمين ضمن الإطار القومئ» وتمدت 
على استبداد عبد الحميد.7) وبمذا بدأت الدعوات إلى الانفصال عن الجامعة العثمانية تظهر.(4) 

وآمن بطرس البستاني» صاحب جريدة "الجنان"» بعروبة الناطقين بالضاد» مسيحيين ومسلمينء(*) 
واعتبر سورية وطنهم7) وأنما أرض واحدة لشعب واحد.(") ووضع بولس نجيم الماروني كتايًا يعتبر فيه أن 
سورية "وحدة تاريخيّة مميزة"» وأن لبنان فيها له خصائص مميّزة. وأخذ اسم سورية يُطلق منذ ستينيّات القرن 


٠١ أنيس القدسي» الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث, ص‎ >. ١ 
١79 علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب.» ص‎ - ' 

- المرجع نفسه, ص ١7١‏ 
- من هذا القبيل هجوم سليم سركيس ١8717(‏ م -- ١175‏ م) صاحب جريدة "المشير" على النزعة العثمانيّة» قائلًا: "لم أجد في 
حيات ولا قرأت في مطالعاتٍ عن أمّة تريد الانتقال من نور الاستقلال إلى ظلمات العبودية إِلّا هذا القسم من الأمّة المصرية الذين يريدون 
التمسّك بأذيال العرش العثماني." (أنيس المقدسيء الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث. ص ””) 

- ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة؛ ص ١58‏ 

- المرجع نفسه, ص ١717‏ 

- المرجع نفسهء ص .١١59‏ يقصد بسورية ما كان يُعرَف ببلاد الشام. 
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التاسع عشر تقريئًا على ذلك الامتداد الجغراقي من جبال طوروس حي صحراء سيناء. وكان الداعون إلى 
القومية السورية يؤمنون بأنّ سورية مجتمع خاص» تتعاون فيه الطوائف, فلا أكثرية ولا أقلية.!١)‏ وميّز بعضهم, 
بتأثير الأب هنري لامنس 1310102615 11م116 1١/57(‏ م - ١9707‏ م) بين السوريين والعرب. ولكن» 
على الرغم من ذلكء لم يخلٌ تفكير كلّ من هؤلاء من عنصر عريّ. وكان رفض "جمعية بيروت السرّية" 
دعوى السلطان عبد الحميد بالخلافة لنفسه انعكاسًا لتلك الآراء. 

لكنّ آراء القوميّة العربيّة لم تتكامل إِلّا مع المفكر نجيب العازوري. فقد اعتبر» عام 215.5 أنَّ 
المسيحيين عرب كالمسلمين؛ ودعا إلى قيام كنيسة كاثوليكية عربية.") وذهب إلى أنّ حدود الأمّة العربية 
تشجل البلداث الناطفة بالضاة. ف انيه كليا سف مضي وأفريقية التتسالنة .وده إل استفاذل:الكقة العزيية 
عن الأتراك لأتحم سبب خراب العرب. 7 يقول: "فمن جراء انفصالنا عن تركيا ستستعيد سائر القوميات 
المضطهدة؛ من أكراد وأرمن والبان إلى آخره حريتهاء لأنّه بالعرب يخضع الأتراك الألبان» وبالألبان يسحقون 
البلغار» كذلك يضغطون بالعرب على الأكراد» وبالأكراد يقتلون الأرمن. ما إن ننفصل عن السلطان حقٌ 
تعلن كلك أمة استقلالا وينعتق العالى من جذوة الشقاق التي تسمّى بالقضيّة الشرقية."(؛) ويشير في الكتاب 
إلى خطر اليهود الرامين إلى "إعادة تكوين مملكة إسرائيل القديمة على نطاق واسع."7*) ويعتبر السلطانٌ 
عبد الحميد الثاني أكثر الطغاة إضرارًا ببلاده7") ويصفه بأنّهِ "وحش" 7" معدّدًا وسائل ظلمه وتحكمه. 
ويقول إِنّ العرب يشكلون أضخم مجموعة عنصرية في الأمبراطورية التركية "بين برنخ السويس ووادي دجلة 
والفرات وبين البحر الأبيض المتوسط وبحر عمان."7") ويقول إتمم يحتقرون الأتراك ويحقدون عليهم./*) 


"75 المرجع نفسهء ص‎ - ١ 

” - نجيب العازوري» يقظة الأمة الشرقية» تعريب: أحمد بو ملحم؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ط١ء‏ ص ١75‏ 

- ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضةء ص 5985. وقارن: نجيب العازوري» بقظة الأمة الشرفية» ص ١9/8 - ١1917‏ 
؛ - نجيب العازوري» يقظة الأمة الشرقية» ص /” 

- المصدر نفسه)» ص 5١‏ 

- المصدر نفسهء ص ١85‏ 

- المصدر نفسه؛» ص ١/15‏ 

- المصدر نفسه» ص ١95‏ 


- لمصدر نفسه)» ص ١5917‏ 


لحن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ويعتبر العرت الذين ساعدوا الأتراك في حروكم "أسودًا بقيادة كلاب. "17 ويرى ألا "وجود للتعصّب الديي 
أبدَا بين المسلمين. 7" ويطالب الغرب بأن يدعم "بالتشجيع الحركات الوطنيّة الانفصالية"» ولا سيّما الحركة 
العربية.(") ويعلن عن مشروعه القومي بقوله: "لا شيء أكثر تحررًا من برنامج "جامعة الوطن العربي"» فهي 
تريد» قبل كلك شىء» مصلحة الإسلام, والأمة العربية» فصل السلطة المدنية عن السلطة الدينية» وإقامة 
أمبراطورية عربية تمتدٌ من الفرات ودجلة إلى خليج السويسء ومن المتوسط حيٌّ بحر عمان. وستتخدذ 
الحكومة شكل السلطنة الدستورية المرتكزة على حرّية كافة المذاهب» ومساواة كافة المواطنين أمام القانون. 
ستحترم مصالح أوروبا وكافة الامتيازات والمزايا التي منحها إِيّاها الأتراك حقٌّ اليوم. ستحترم أيضًا الحكم 
الذاق في لبئان» واستقلال إمارات اليمن» ونجد, والعراق. وتمنح عرش الأمبراطوريّة العربيّة إلى أمير من 
العائلة الخديوية المصرية... وتتخلّى "الجامعة" عن فكرة الجمع بين مصر والأمبراطورية العربيّة في ظكّ مليكة 
واحدة لأنّ المصريين لا ينتمون إلى العرق العربي..."(4) لكنّ العازوري لا يلبث أن يقول إِنّ حاكم 
الأمبراطورية العربية يحب أن يكون شريقّاء متحدّرًا من الرسول.(*) 

وبعد المؤتمر العربي بباريس عام 2١91‏ ظهر جليًا أن فكرة الاستقلال العربيّة التي نادى بما هذا 
المفكر لا بدّ منها - وكان هو قد قاطع هذا المؤتمر -» وطالب عدد من الزعماء العرب الحسينَ ١55(‏ 
)١9١ -‏ شريف مكة, في العام 2١411١‏ النهوض بثورة عربية يدعمونه فيها.('2 وكانت فكرة إنشاء 
وطن قومي يهودي في فلسطين تخيف القوميين العرب آنذاك.(") 

وحدد أمين الريحاني» في محاضرة القاها في العام ١9059‏ حدود الوطن العربي القومى, قال: "إذا 
نظرتم إلى الخريطة تحدون مناطق معينة تحتل موقعًا مركزيًً في العالم. هذه المناطق هي سورية الطبيعية» بلاد 


! -المصدر نفسهء» ص ١9/7‏ 

' - المصدر نفسهء ص ١99‏ 

" - المصدر نفسه. ص 5١17‏ 

؛ - المصدر نفسه. ص 5١9‏ 

* - المصدر نفسهء» ص 57١‏ 

' - ألبرت حوراني» الفر العربي في عصر النهضةء ص 59+* 

" - يظهر هذا جليًا في كتاب نجيب العازوري "يقظة الأمة العربية". 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ما بين النهرين» والجزيرة العربية. هذه المناطق تشكل الوطن العربي. "217 فالحركة القومية العربية كانت» في 
أوّل نشأتماء مشرقيّة بالدرجة الأولى» لأنّ همال أفريقية كان منفصلاء بشكل أو بآخرء عن الدولة 
العثمانية.("2 وكان إلغاء نظام الخلافة» والاتحاه نحو تأسيس الدولة العلمانية بعد الحرب العالمية الأولى 
تحطيمًا لآمال دعاة الإصلاح الإسلامي الذين تحدّوا القوميين العرب»( لأنّ هؤلاء القوميين كانت حركتهم 
بحد ذاتحاء توجّهًا نحو العلمنة - حقٌّ إنحم قاوموا الحركة الصهيونيّة على أساس قوميع.9©) وكان عبد الرحمن 
الكواكبي نفسه يدعو إلى خلافة عربية» مركزها شبه الجزيرة العربية.(*) 

وهكذاء في غضون نصف جيل (أي من ١50/8‏ إلى )١377‏ صارت القومية العربية "فكرة سياسية 
واعية» ثم حركة لها برنامجها. ١7”‏ واعتبر إدمون (5 ١5٠0‏ م - ١191‏ م) رباط أَنْ ليس ثمة أمَة سوريّة» بل 
أمّة عربية» ورأى أن الأمّة الإسلامية ليست إِلّا الأمّة العربية في أوّل تكوينها.(") 

وجاء ساطع الحصري ١/07/4(‏ م - ١47/8‏ م)» ونظر للقومية العربية» فاعتبر أنَّ العاطفة القومية 
هي من أهمٌ العواطف التي قا بما اجتمعات: السياسكف 87 وراى أن الأديان 3 تددن لذ باللغة» لذلك 
يستخدم الشعور القومي الدينَ ليؤّكد ذاته. وذهب إلى أن المسيحيين العرب عرب كالمسلمين تمامّاء أي أن 
العرب لآ يشكلون جوهراء أنه إسلامية (15 لذ عازضن القوميوق المسلفوث :هذا الفكر, 

وكانت الحرب العالمية الأولى محطّة تحوّل جذري في النواة والأطاريح الفكرية التي نشأت في مطلع 
النهضة. فمن جهة» زالت الخلافة كفكرة عند المسلمين الإصلاحيين تمائيًا؛ ومن جهة ثانية» تحوّل التوجّه 


' - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب. ص ١١7‏ 

' - باسل الكبيسي؛ حركة القوميين العرب» ص 717 

- المرجع نفسه» ص ”7 

؛ - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» ص 57" 

* - أنيس المقدسيء الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث, ص ٠١5‏ 
' - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. ص 5" 
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ب مرجع نفسه» ص 77٠١‏ 
* - المرجع نفسه. ص 71/٠”‏ 
4 - المرجع نفسه. ص 7074 - 51050. كما اعتبر الحصريّ أن اللغة هي التي تميّرَ الأمة عن سواهاء وإن لم يكن لهذه الأمة دولة (أنطون 


المقكدسىء مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية. ص )١7‏ فدعاء بمذاء إلى الاتحاد بين الأّمّة واللغة. 


1ه أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفكري والاجتماعيّ إلى الوجهة العلمانية. ونظر كثير من المسلمين إلى دولة آل سعود الوهابية على أَنَما 
محط آمال الإسلام في القرن العشرين.07) 

ب - تقويم القومية: كانت القومية العربية العلمانية أوّل خطوة نهضوية في تحطيم قاعدة السلطة 
التقليدية. فقد قضت على الإسقاط الميتافيزيقي الذي يخوّل الحاكم حرّية التصرّف تحت ستار تفويض إِلحي. 
وكان هذا الشرخ يضرب المفهوم السلفي في العمق. فالمفهوم نفسه الذي قام على الدين تغير» بحيث لم تعد 
قاعدة السلطة ترتبط بالمطلق وبنصّه (القرآن). ويعني هذا أن نواة امجتمع التقليدي نسفت من أساسهاء وم 
تعد قائمة على المقدّس الذي كان "أحد أبعاد الحقل السياسي"؛ حيث يمكن للدين أن يكون أداة للسلطة 
وضمانة لشرعيّتهاء وأحد الأساليب المستعملة في إطار التنافسات السياسية."(") ومعنى هذا إسقاط مفهوم 
الزعيم التقليديّ الذي يشكلء رمزيّاء صلة وصل بين الحاضر والماضي» بين الأحياء والأجداد.7) 

على أن عنصر المهوية التقليدية لم يسقط - عنيت به اللغة. وهذا مهجٌ» لأنّ اللغة العربية ترتبط 
بالمطلق في الذهن العربي (القرآن)» وبالتاللي بالعنصرين اللذين سقطا (الدين - الأمبراطورية الإسلامية). 
ويعني الإبقاء على اللغة الإبقاء على سلطة ما سقطء أو استمرار الماضي في الحاضر. والقوميّة» كما يقول 
جاك بيرك, "هي جهد العرب لكي يتوافقوا مع الآخرين دون أن يتخلّوا عن أمانتهم لذاتهم."47) وف الحقيقة» 
تبقى اللغة العربية نمطًا يربط العرب ببعضهم, ولكنّهاء هناء خُرّرت من ارتباطها الديني» 00 
السماء إلى الأرض» وصارت لغة البشرء يتعارفون بماء بعد أن كانت لغة المطلق» بوساطتها يتعرّفون إليه 
من خلال القانون (القرآن). لهذا السببء من البديهين أن يبقى عنصر من العناصر التي تشكل جوهر 
الحوية العربية حاضراء إذا أردنا أن نخلق كيان جديدًَاء مرتبطًا بتلك الهوية» وهذا العنصر هو اللغة هنا. 

بيد أن القومية العربية» بقدر ما هي انفصال عن صيغ الماضي» هي عودة إليه» ولكن بشكل آخر. 
"فالالتفات إلى التاريخ الماضيء» والتراث التليد» من الموضوعات التي تستأثر باهتمام الشعوب في انتفاضاتها 


' - هشام شرابي» المثتقفون العرب والغرب, ص ١٠١4 - ١8‏ 

” - جورج بالانديبه» مقال: الدين والسلطة؛ تعريب: غسان زيادة» مجلة الفكر العربي» عدد *" - #4, أيار - آبء 219/17 ص 
5ه 

" - المرجع نفسهء ص "4 

؛ - جاك بيرك العرب من الأمس إلى اليوم» 14> 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


القومية. والعودة إلى التراث تثير الشعور برسوخ الجذور التي مجمع الشعب, وتوحّد خواصّه على مدى 
العصور» فيشعر أنّ اتجماهه القومي الحديث أمر طبيع تنبّه إليه بعد غفلة» ونه مؤتّن بالوقت نفسه على 
ضمان تراث الجدود الذين ناضلوا في سبيل ترسيخ كيان الأمة» وإنماء ملامحها الذاتية."27 ويصير هذا 
التراث» هناء معنويّاء أكثر منه هوية» بمعنى أنه نوع من الاستمرارية مع الذات والوجود» لا عن طريق 
استحضار المطلق» بل عن طريق تذكر ما يمكن أن يربطنا بالماضي كبشر نفعل على الأرضء ولا ننفعل 
عليها وحسب. 
٠١‏ - تحديث اللغة/ من لغة المطلق إلى لغة الواقع (استكمال القومية): 

أ- التحديث اللغوي/ آراء الدعاة: ذكرنا أن العرب بدأوا يتصدّون للأتراك» على الصعيد القومي» 
بشكل جماعي واضحء بعد إعلان دستور 211٠08‏ وبروز النزعة الطورانية لدى جماعة "تركية الفتاة" 
(التتريك)» ومحاولة هؤلاء القضاءَ على النزعات القومية الخاصّة» وإخضاعها للعنصرية التركية.20 وكانت 
اللغة العربية هي أهمٌ القواسم المشتركة بين المثقفين المسيحيين والمسلمين. لذلكء كان المسيحيون رواد 
الإصلاح اللغوي؛ قبل سواهم من النهضويين المسلمين, لأنْ اللغة معهم تفقد مسحتها الدينية» وتتحوّل 
إلى أداة دلالية حضارية» لا دينية.(") وكان توجّههم ينحو نحو تجديد اللغة» وجعلها ملائمة للعصرء ونحو 
جعلها لغة لنقل المعارف» بعد أن غرقت» خلال عصر الانحطاط» في الزينة وعرض العضلات» وتحئط 
التجديد» ولا سيّما أنّنا بحاجة إلى نظرة لغويّة جديدة من أجل نقل العلوم الطارئة خلال النهضة. 

ولزم اللغة العربية» من أجل أن تتطوّر في النهضة» الذهن والفكرء لا الأسلوب وحسبء "وقد 
تكوّنت بفعل الصحافة والإذاعة والاتصالات المستمرّة بين عرب ذوي لهجات مختلفة» هذه اللغة العربية 
التي تسمّى "العربية الحديث".7*) وهي» على الرغم من احتفاظها بالبناء النحوي والصرقَ الذي للفصحى 


! - وليم الخازن» الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية» بيروت: دار المشرق» 2١‏ 19179, ص /الا - ٠7/1,‏ 
- المرجع نفسه, ص وه - .> 

"* - جاك بيرك» العرب من الأمس إلى اليوم. ص ١‏ 

- المرجع نفسهء» ص 5/١‏ 


ام أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


التقليدية» ابتعدت عن ذهنية الفصحى "الأتا فقدت هذه المقامات المتناغمة داخل الفن الديفّ التي كانت 
تحعل منه صوت عالم كليئ» لابتعادها عن الرسالة التوحيدية."(١)‏ 

لقد رأى أدباء النهضة تقصير اللغة العربية التي وصلتهم في حمل حاجات الفكر العصرية» أن 
أبواب الاجتهاد اللغوي أقفلت .() لذلك قال بطرس البستاق: "إن حالة العلوم المتعلقة باللغة العربية؛ 
كالصرف والنحوء مثلاء ليست بأقك احتياجًا من اللغة نفسها إلى الإصلاح من هذا القبيل؛ فإِتا في 
حالتها الحاضرة لا توافق الذين يقصدون العلوم طلبًا لنوال ما يترتب عليها من أمر المعيشة؛ وذلك لأَنّ كك 
حياتحم بالكاد يكفي لتحصيلها على حقَّها؛ وهذا ما يجعل أهلهم يهملونما بالكلية» أو يتَخذون لغة أو 
لغات أجنبية ضرائر لما.() ورأى إبراهيم اليانجي ضعف السليقة اللغوية عند الكتّاب» وما آلت إليه لغة 
عصرهء فقال: "لم يبق في أرباب الأقلام ومنتجلي صناعة الإنشاء من هذه الأمّة من لم يشعر بما صارت 
إليه اللغة لعهدنا الحاضر من التقصير بخدمة أهلهاء والعقم بحاجات ذويهاء حيٌّ لقد ضاقت معجماتا 
بمطالب الكتّاب والمعرّبين» وأصبحت الكتابة في كثير من الأغراض ضربًا من شاقّ التكليفء. وبابًا من 
أبواب العَنّت. واللغة لا تزداد إِلّا ضيمًا بانّساع مذاهب الحضارة وتشعّب طرق التفدّن في المخترعات 
والمستحدثاتء إلى أن كادت تُنبَذْ في زوايا الإهمال وتلحق بما سبقها من لغات القرون الخُوال. وشت 
الضرورة إلى تدارك ما طرأ عليها من الثلم قبل تمام العفاء» وقبل أن ينادي عليها مؤدّن العصر سبحان مَن 
تفرّد بالبقاء» ويختم على معجماتما بقصائد التأبين والرثاء."7؟) لقد راع اليازجئ أن يرى سقوط اللغة» حقٌ 
نه قال: "أغلاط في الألفاظ مفردة» وضعف في الجمل مركبة» وأسلوب سقيم» وتعبير غير مستقيم لا 
ضابط ولا وازع» وليس من يرفع صوته بالتنبيه إلى ما وصلت إليه اللغات العربية من التفكك المفضي إلى 
الانحلال فالموت."(*) هال اليانجي هذا الأمر لأنّه كان يرى أن اللغة العربية "قد انفردت عن سائر اللغات 


١ 


- المرجع نفسه؛ ص 5/5 

'" - جبران مسعود, لبنان والنهضة اللغوية الحديفة» ص /١- ١‏ 
' - المرجع نفسه» ص /١‏ 

- المرجع نفسهء وكذلك: ميخائيل صواياء إبراهيم اليازجيء بيروت: دار الشرق الجديد, طاء ١957٠.‏ ص 7" 


5 


- ا مرجع الثاني نفسه» ص ”73 


فض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


فصاحة وبياناً كما انفرد أربابما في مذاهب البلاغة تبسطًا وافتتان.(') فاللغة» بنظره» "هي القالب الذي به 
تلبس المعاتي أشكالها... وهي لم تبلغ هذا المبلغ من الكمال والانّساع في وجوه الاستعمالء إِلّا بعد أن 
تعاقب عليها ما شاء الله من الأزمنة» تلا فيها البليعٌ البليعٌ» إلى أن استتبّت لها هذه المزيّة البيّنة» وتتابع 
استعمالها على ذلك حيٌٌّ رسخت ملكتها في الألسنة. ثم تلقّاها المتأخُرون عن المتقدّمين بتكرّر الرواية؛ 
وتتابع السماع» وحمل القرائح على محاكاتها؛ فلم تبرح نازلة منهم منزلتها من أربابما بما استقرٌ من هيئتها في 
الطباع؛ بيد أتما اكتسبت ناعم الخرٌ بعد خشن جلبابها."(' ويشير إلى أنّ لغة عصره قد "انتعشت من 
عثارها" ولكنّ بعضهم ينقصهم اللفظ الفصيح, والقوالب في استعمالها.7) لذلك وضع كتابه "المترادف 
والتوارد". وهو يدعو إلى الاشتقاق والتحويل» جريًا على طريقة العرب العباسيين.7؛ ويحدّد الخطر الذي 
يحيق باللغة» قائلًا: "لم يمر بمذه اللغة عهد هي فيه أحرج موقمًا من عهدنا الحالي» فإِكا قائمة بين خطرين 
عظيمين: أحدهماء ما طفح عليها من جانب العام الغريٌّ من ألوف الأوضاع والمصطلحات التي لا غنى 
لنا عن استعمالاء واللغة خلوٌ منها؛ والثاني ما نرى من تضافر العناصر على نسف دعائمها» ودرس 
معالمها."7*) وآمن هذا المفكر بأنّ اللغة تتطوّر مع الناسء و بِأنَ العربية لا تزال في ريعان شبابماء بحاجة إلى 
هخ يكز :طاقاتاء لأها أكثر:اللغات:ضيعًا وأبنية (0) 

وتطاق:عدد مرخ المفكريق إلى مسألة تجوب إحياء العزبية» كأهد فارس'الستدياق الذي علي على 
مؤلفاته الطابع اللغوي» بسبب دأبه على تطوير اللغة. 

وتناول أمين ناصر الدين ١1/5(‏ م -- ١457‏ م) ضعف اللغة» مشيرًا إلى وجوب تطويرهاء قال: 
"يرى فريق من المتأدّبين أن اللغة العربيّة في هذا العصر قد استعادت المنزلة التي كانت لما في صدر الإسلام 
أو كادت. ويحاول إثبات رأيه ببراهين لا تلبث أن تنتفض عليه» وحجج لا تثبت على الجدل. وحسبك» 


' - إبراهيم اليازجي» نجعة الرائد وشرعة الوارد في المترادف والمتوارد. حريصا: المكتبة البولسية» ط”, 1917١‏ ص /١‏ ب 
- المصدر نفسه؛ء ص /١‏ د - اه 

- المصدر نفسهء» ص /١‏ و 

- ميخائيل صواياء إبراهيم اليانجي» ص 17" 

- المرجع نفسه» ص 7/7 

5 - المرجع نفسه» ص 854 - 5/ 


تفضا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إذا أردت تزييف براهينه ودحض حججه. أن تورد له ما في معظم الجرائد والمجلات والمولّفات العصريّة من 
كلام سخيف فشت فيه المغالطة وتعاوره الضعف» وأساليب تنزه عنها العربية الفصحى."20 ومن هذا 
القبيل ما ذكره نجيب الحداد ١51/(‏ م - ١843‏ م) في وجوب إصلاح العربية» وأن يكون اللفظ ملائمًا 
لقالب المعنى» إذ قال: "وهذه هي الغاية التي نتوخّى إليها أقلام كتابناء ونستنهض إليها قرائح أدبائناء 
ومنشئيناء لتتكوّن الكتابة طوع أيديناء ونسلك من الإنشاء مسلكًا جديدًا هو المسلك القديم عينه (يقصد 
مسلك البلاغة العربية) الذي أغفلناه» ونطبع على نفوس قرائنا ما نريده نحن» لا ما تريده مستلزمات الأقوال 
ومقتضيات الكلام. "(0) 

وف هذا الاتجاه يأتي كلام جرجي زيدان ١51(‏ م - ١915‏ م) على اللغة. فهو يقول إِتما 
"كائن حيّ نام خاضع لناموس الارتقاء ولا بدّ من توالي الدثور والتوالد فيها... أراد أصحابما ذلك أو لم 
يريدوا. تتوالد ألفاظ جديدة» وتندثر ألفاظ قديمة على مقتضيات الأحوال» لحكمة خملت سائر 
الموجودات."7) ويدعو هذا المؤرّخ إلى تحديد لغة الكتابة» قائلًا: "وقد آن لنا أن نخلص أقلامنا من قيود 
الجاهليّة» ونخرجها من سجن البداوة... وإلذا فلا نستطيع البقاء في هذا الوسط الجديد؛ فلا ينبغي لنا 
احتقار كل لفظ لم ينطق به أهل البادية منذ بضعة عشر قرنَاء لأنْ لغة البراري والخيام لا تصلح للمدن 
والقهوره. ]لا اذا الناها لبان امن قاذ راس تمن استعمال الفا موادي فاستفمال اللفظ المولد 
خير من إحياء اللفظ الميت."7؟) ولكنّ زيدان لا يقبل بالتوليد اعتباطيّاء بل يشترط الرجوع إلى القواعد 
العامّة والروابط الأساسيّة كي لا تفسد اللغة.7*) ولا يجوز» بنظره» أن نستكثر من الدخيل والمولّد» بل نأخذ 
حاجاتنا فقط.(0) 


' - جبران مسعود, لبنان والنهضة العربية الحديثة» ص 5/ 

- المرجع نفسهء ص 07/ 

- جرجي زيدان» تاريخ اللغة العربية» بيروت: دار الحداثة» 2١98٠١ ١‏ ص ١١5‏ 
- المصدر نفسه. ص ١١5-1١١5‏ 

- المصدر نفسه؛» ص ١١65‏ 

' - المصدر نفسهء» ص ١١5‏ 


م أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


هكذا بدا تململ الأدباء لإحياء اللغة. وكان تحرّك اللبنانيين في هذا المجال مهما لأَتمم كما رأيناء 
دأبوا على تفصيجها "ونقلها إلى مرحلة البلاغة العربية القديمة."(2 وقد ظهرت في مصر ولبنان محاولات 
جريئة في التحديث كدائرة المعارف التي أصدرها بطرس البستاني» حيث أدخل اللغة العربية في إطار التعبير 
الحضاري اليومي, متخطيًا بذلك حدود بلاغة القديم. وكذلك لويس الصابونجي (185 م -1978 م) 
صاحب مجلة "النحلة"؛ وأحمد فارس الشدياق» وإبراهيم اليانجي. هؤلاء كلّهم؛ وسواهم» سجّلوا في اللغة 
امكاست اللياة العصرية "0 

ب - تقويم: كان تحديث اللغة الابحاه الأهمٌ في فكر المتنورين العرب» ودعاة العلمنة. فتجديد 
الذات يبدأء» بنظرهم, من تحديد أداة التعبير عنها. لهذا كان لا بدّ من بعث اللغة - وسيلة التواصل - 
وإخراج الفكر من سباته؛ ففيها تنعكس صورة الحضارة والذات التي تفعل انطلاقًا منها. وإذا كانت اللغة 
العربية "تلتصق بالطبيعة» على الرغم مما يقوله الدين فيها". وإذا كانت "تتابع» مع الإسلام, اتصالها بمذه 
الطبيعة في الوقت نفسه الذي تقر فيه بقدرة الله الكلية»"7) فقد جهد هؤلاء المحدثون أن يعيدوا اللغة إلى 
الإنسان والأرضء أي أن يُنزلوها من السماء» بحيث تصير لغة البشر والعقل» بعد أن كانت لغة ذات طابع 
ميك - خارق.47) لقد أراد هؤلاء من اللغة أن تترك برجها العاديٌ» لتستوعب أفكارًا جديدة» وإفرازات 
حضارية جديدة؛ بتعبير آخرء أن تعبّر عن أنفسهم بككّ ما يعتلج فيها من أشواق وعواطف هي معاناة 
انبعائهم»*) حي صارت "الوجدان الخطايّ للشرق".7) على حدّ تعبير جاك بيرك. وليس غريّاء بعد» أن 
نجد توفيق الحكيم ١/99(‏ م -- ١9/17‏ م) يقترح ابتكار "لغة ثالثة" هي وسط بين الفصحى والعامية؛ 


' - وليم الخازن» الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية. ص هه 

'" - جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى الغد» ص 5 

- المرجع نفسه. ص 5" 

- نقصد بلفظة ميث التقليدٌ الميتافيزيقَ الذي ينسحب ف الذهن عبر العصور, وفيه طابع الخارق البعيد عن الإنسان. 
* - جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى الغد. ص 517 

-المرجع نفسه. ص 5/٠١‏ 


يض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


"تكون قابلة لأن ثقرأ وتُلفظ على التوالي» باللغة العاميّة... وكذلك باللغة المقبولة من حيث قواعد الصرف 
والنحو."37) 

لقد قطع المثقّفون المسيحيّون قبل سواهم» الوساطة التي في اللغة بين الواقع والمطلق» وبذلك بدأوا 
بتحرير العقل» لكي يفعل انطلاقًا من الأرض» فلا يكون منفعلًا وحسبء ولا يسقط في غبار الماضي» 
ولا يقف كذلك عند حدود استحضاره: تنزل السماء إلى الأرض» من غير أن تنقطع الصلة بالفوق. 
وتكون هذه الشخصية الجديدة شخصية إنسانية متحرّرة» إلى حددٌ» من قيود الماوراء في تحقيق ذاتماء بمعنى 
أكا لا تبني حقوقيّتها الأرضية على قانون نازل إليها من فوق. لقد استطاعوا أن يحرّروا اللغة من قشرة 
الغيب» وصارت هذه اللغة التي كانت تنزل من فوق»7') تنطلق من تحت. بمعئٌ آخرء فكت ارتباطها بالبعد 
الميئي» وكان هذا شرخًا تاريخيًا عميقًا للذات التقليدية» سلبها حمّها في التعاطي مع الوجود, انطلاقًا من 
مبد! متعالٍ أو مفارق. والقومية العربية» بحدٌ ذاتماء تعبير عن الدخول إلى بعد جديد» ذي قشرة زمنية - 
أرضيّة» حيث الذات هي محور التقويم» لا المطلق/ الأصل - الماضي. 

8 - النزعات الإقليمية/ انفصال الجسد العربي التقليدي: 

أ - تفكيك مبدأ الجسم العريّ الواحد: كانت القوميّة العربية ع ناتك وكا كين احاية 
الإسلامية والدعوات الإقليمية. ومع الاستعمارين البريطاني والفرنسيم» أخذت بلاد الشام (الهلال الخصيب 
قليمًا) تنحو منحى شخصيّة جديدة» في إطار تقسيم ماكان يشكّل الأمّة العربية إلى كيانات سياسية 
مستقلّة, كلك كيان منها دولة قائمة بذاتما. ولحذا السبب» ووجه هذا الأمر» في البداية» بالرفض.27 وكان 


الكيان العربي أمرًا مسلّمًا به في عهد الأمبراطوريّة العثمانيّة الأخير. ولكنّ تقسيم الأراضي» وفرزها بموجب 


' - المرجع نفسه. ص 7/07. وعندما دعا المهندس الإنكليزي ويلكوكس في مصر إلى جعل العاميّة لغة البلاد الرسمية» ثار عليه المثقفون. 
ويبدو أتهم رأوا أنّ في دفن الفصحى إضعانًا للقومية. وكذلك ووجه الاتحاديون الأتراك بالرفضء عندما دعوا دعوة ويلكوكس. (وليم 
الخازن» الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية. ص 07) 

'" - جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى الغد» ص 51١‏ 

” - أنطون المقدسيء الصورة العربية للحضارة الأوروبية ص 7٠‏ - 5” 


عض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


اتفاقات ما بعد الحرب الكونية الأولى جاء ضربة قاسية لفكرة القومية العربية.(2 فظهرت فكرة الأمة 
السورية» والأمة اللبنانية» والأمة العراقية... 

على كك حالء كان التفكير الإقليمئ غير طارئ على الفكر العريٌ» وترَكز» بصورة خاصّة» في 
مصر ولبنان. 

ففي مصرء كان الطهطاوي من أوَّل الداعين إلى القومية المصرية. وقد رأى إلى الوطنية وطنية مصريّة 
بحتة» خالية من الولاء العربي» أو الإسلامي بشكل مباشر. فاعتبر أن "مصر للمصريّين". وكان هذا ما 
نادى به فيما بعد أديب إسحق وسليم النقاش» والصحفي اليهودي أبو نظارة (يعقوب صنُّوع) (مات 
65( اققد طرح الطهطاوي فكرة الوطن الإقليمي» من غير أن يرمي جانبًا فكرة العروبة؛ "فهو يثني 
على الدور الذي مثّله العرب في تاريخ الإسلام» ويدافع عنه» غير أنه يرمي» عندما يتحدّث عن حب 
الوطن... إلى الشعور المشترك بين القاطنين في أرض مصر."7) فهو يقول في وصفها: "ولا يشلك أحد أن 
مصر وطن شريف إن لم نقل إِتما أشرف الأمكنة؛ فهي أرض الشرف والمجد في القديم والحديث؛ وكم ورد 
ف فضلها من آيات ييّنات وآثار وحديثء فما كانما إلا صورة جنّة الخلد منقوشة في غرض الأرض بيد 
الحكمة الإلهية التي جمعت محاسن الدنيا فيها حيٌّ تكاد أن تكون حصرتها في أرجائها ونواحيها...0) فلم 
تزل إلى الآن فخار كك زمان» كما لم تزل آثار محاسنها زينة لكك مكان..."9) ويقول في ارتباط المصريين 
بأرضهم: "من خصائص مصر أن المصري لا يرى مستوطنًا في غيرها إِلَا في الذل."27 وفي حب الوطن 


يل 


(الذي هو مصرء كما أسلفنا) يقول: "ثم إن ابن الوطن المتأصّل بهء أو المنتجع إليه الذي توطن به واتخذه 


' - ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضة» ص .ه* 

' - علي امحافظة, الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص .١77‏ وللتعريف بيعقوب صنوع.؛ راجع: وليم الخازن» الشعر والوطنية في 
لبنان والبلاد العربية» ص 49 

” - ألبرت حوران, الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١٠١4 - ١٠١+‏ 

؛ - رفعة رافع الطهطاويء المرشد الأمين للبنات والبنين» ص ٠١7-١8١‏ 

' -المصدر نفسهء» ص ٠٠١7‏ 
' - المصدر نفسهء» ص ٠١4‏ 


فض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وطنًا يُْسَب إليه» تارةً إلى اسمه. فيقال له مصريّ مثلاء أو إلى الأهل فيقال أهلئ» أو إلى الوطن فيقال 
ويا ونع ذلك ال يمد فقوف لدم 00 

ونحا أحمد لطفي السيّد ١805(‏ م -- ١177‏ م) الذي رئس تحرير جريدة "الجريدة" منحى 
الطهطاوي في الابحاه نحو القومية المصرية» متأثَرًا بالفكر الفرنسيّ» ولا سيّما فكر غوستاف لوبون 
هطع .آ ع0ةأو0 © (1855م- 1١95758‏ م) عنينا فكرة "الطبع القوم" التي ترق أن لكا" «شعب) يده 
الذهنيّة تتكوّن عبر التاريخ ببطء.( وركز على الحريّة» متجاهلًا فكرة الدولة الإسلامية. 

وكان "الحزب الوطني" بمصر عام 218074 أوّل حزب مصري ظهرت معه آراء القومية المصرية. 
واعتبر الحزب الذي اشترك فيه كك من أحمد لطفي السيد ومصطفى كامل أن الإسلام من أبعاد الأمّة 
المصرية.(") وكان دعاة "الحزب الوطني" أنفسهم يؤمنون بالرابطة العثمانية» وعلى رأسهم مصطفى كامل» 
كما آمن بمذه الرابطة سواه.(؟) وقد مثّل هذا الحزب دورًا كبيرا في محاربة الاحتلال البريطاني» منذ ثورة عرابي 
باشا (18079 م - 1887 م)» وبثٌ الدعوة إلى القومية المصرية./*) وبعد سقوط الحكم العثماني» تعزّنت 
الدعوة المصرية الفرعونية» وتفاعل معها الأدب المصرئح.(2 وقويت هذه النزعة أكثر في ثلاثينيات القرن 
العشرين.!") واعتبر مصطفى كامل أن على مصر تبي ما هو ذو قيمة من مدنيّة الغرب» ولكنّ عليها أن 
تبقى وفيّة للإسلام» وأن تفسّر مبادئه تفسيرا صحيحا(0) 


- المصدر نفسهء» ص ”٠١/‏ 

” - ألبرت حوران» الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١١١‏ 

” - أنطون المقدسي, الصورة العربية للحضارة الأوروبية. ص 4 " 

؛ - علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب.» ص ١١8‏ 

* - وليم الخازن» الشعر الوطنية في لبنان والبلاد العربية. ص 017 

' -المرجع نفسهء ص 38. راجعء مثلاء قصائد أحمد شوقي :)١377-- ١154(‏ كبار الحوادث في وادي النيل (أحمد شوقي» 
الشوقيات؛ بيروت: دار العودة» لا تاريخ» /١‏ 17. و: على سفح الأهرام (المصدر نفسهء ١١/١‏ وما بعدها)» و: أبو الحول (المصدر 
نفسه» »)١77 /١‏ وتوت عنخ آمون (المصدر نفسهء /١‏ 555 وما بعدها)» و: أيها النيل (المصدر نفسه؛ ؟/ 554 وما بعدها)» وغير 
هذا كثير. 

" - وليم الخازن» الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية؛ ص 4+ 

* - ألبرت حوراني؛ الفكر العربي في عصر النهضة, ص 55 " 


١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كان "الحزب الوطني"؛ إِذَاء يعتبر مصر وطنًا قوميًا للمسلمين» ولكثه يتمسّك بالإسلام. بمعيّ 
آخر» يرى إلى قومية مصرية إسلامية. 

ومع أديب إسحقء تبدّت ملامح تيّار فكري له توجّه مختلف. فقد كانت "فكرة المجتمع السياسي 
القائم على تضامن غير التضامن الديني» تحتل مكانًا رئيسًا في تفكيره. )١('‏ فالوطن عنده "هو الوحدة التي 
تجمع كلمة الأمّة."(") وهوء بنظر أهل السياسة» "مكانك الذي تُسَب إليه» ويحفظ حك فيه وتأمن 
فيه على نفسك وآلك ومالك."7 وعلى المصريّ "أن يحب وطنه ويدافع عنه."(4) 

ويرى هذا المفكر أن من لوازم وحدة الأمّة وحدة اللغة؛ لأنّ الأمّة بنظره» أمر يرتبط بالعرق» فهي 
"الجماعة من الناس تتجنّس جنسًا واحدّاء أي تنّسم بسمة واحدة على اختلاف أصوها ولغاتماء وتتعارف 
باسم تنتسب إليه وتدافع عنه. "7 واعتبر أَنَّ فساد الشرق سببه المخشونة والجهل»27 والتخلّص من الخشونة 
يكون بالعلم وتمذيب الأخلاق» وفتح المدارس الحرّة البعيدة عن التعصّب الديدن» فالدين» بنظره» حقيقة 
يحب التسليم بماء ولكنّه "غير الحقائق الطبيعية."7") لهذا السببء فإنٌّ "الوحدة الشرقية... لا تتم بالدين. "(8) 
كما أن تغيير النظام لمجاراة الأحوال ليس مخالفة للشرع؛ كما رأى بعضهم.17) واعتبر إسحق أن الحرّية من 
أهمٌّ مقومات الوطن؛ فالوطن السياسيء عنده. لا بد له من وعي حقوق ثلاثة: حرّية الرأي» وحريّة القول, 
وحبّية الانتتخاب.(١)‏ وما من شك في أنّ هذه الأفكار متأثرة بأفكار الثورة الفرنسية. 


- لمرجع نفسه» ص 7717 
'” - أديب إسحقء الكتابات السياسية والاجتماعية؛ بيروت: دار الطليعة» 2١‏ 219178 ص 58 -> 
- المصدر نفسه» ص 55 
- المصدر نفسه؛» ص 17" 
- المصدر نفسهء» ص 754 
١‏ - المصدر نفسهء ص ١٠١5‏ 
- المصدر نفسهء ص ١١١‏ 
- المصدر نفسه؛» ص ١١17‏ 


- المصدر نفسه)» ص ١5”‏ 
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- المصدر نفسه» ص 17" 


خض أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


تبقى دعوة إسحق إلى القومية المصرية دعوة جديدة في جوهرهاء إذا قيست بدعوة حزب الأمّة - 
'الحزب الوطني"» وبأفكار مصطفى كامل وَمَن لفن لقّه. وهي أفكار تصبّ في إطار العلمنة (أو على 
الأقلّ أفكار الدولة المدنيّة) التي دعا إليها المفكرون المسيحيون في القومية العربية. لكنٌّ البارز هنا هو 
الانسلاخ عن الجسم العربي» بعد أن انسلخ القوميون العرب عن الجسم الإسلامي الجامع.() 

وكانت القومية اللبنانية تسير في خط مشابه. فقد أحسن القائلون بما أن للشعب اللبناتي ما ييّره 
عن سائر الشعوب امجاورة» كارتباطه بأوروبة اللاتينية» وتعدّد طوائفه وما إلى ذلك.(" وكان لطبيعة لبنان» 
وقربه من المتوسط والساحلء وانفتاحه على أوروبة» دور رئيس ف تكوين التوجّه السياسي الماروني. فقد 
تمَكّن "موارنة لبنان من أن يحافظوا على نوع من الاستقلال الذاق وسط بحر من المسلمين يحيط بحم من 
كلّ جانب. ووفر هذاء في عصر النهضة» أسس وضع مفهوم مميّر للقومية» يستند إلى ما يمكن تسميته 
بالطائفة الإقليمية التي أدّت من بعد إلى ظهور فكرة قومية لبنانية. "7 وبعد الحرب العالمية الأولى» أخذ 


المنقّفون المسيحيّون ينسحبون تدريجيًا من المعترك السياسيء ويوَكدون على دور لبناني خاصٌ؛» مسيحي 
الجوهر. فانتقل الثقل اللبنان الثقافي من مصر إلى نيويورك (وأميركا الجنوبية)» حيث ظهرت الرابطة القلمية 
(والعصبية الأندلسية)» وصارت بيروت مركرًا ثقافيّك واعتمد بعضهم اللغة الفرنسية للتعبير (ميشال شيحا)ء 


ودعا بعضهم إلى ما اسماه ب"اللغة اللبنانية" (سعيد عقل) (999 1ح 0.١‏ 


١‏ - لا بد لنا هنا من الإشارة إلى أن سلامة موسى كان أشدٌّ تطرّقًا من أديب إسحق. فقد كان اشتراكيًًا ماديا علمانيًا من دعاة القومية 
الفرعونية» يهدف إلى قطيعة مع الماضيء لكي تتطوّر مصر في المستقبل. واعتبر هذه الفكرة من صلب نظرته التقدّميّة» لبدء تاريخ جديد 
(أنطون المقدسي, الصورة العربية للحضارة الأوروبية» ص .)١5١‏ وكان سلامة موسى» على حدٌّ تعبير مارون عبود» "يريد أن يلحقنا 
بالغرب في كلّ شيءء حيٌّ دعا إلى استعمال الحروف اللاتينية بدلا من العربية» وقلع الطربوش ولبس القبّعة» وحجته أن لبس البرنيطة 
يصير تفكيرنا غربياه كأئًا عقل الإنسان في رأس طربوشه كما يقول المثل اللبناي." (مارون عبودء جدد وقدماءء بيروت: دار مارون 
عبود» ط١اء .1951١‏ ص77 )١8-‏ 

' - أحمد أبو حاقة» الالتزام في الشعر العربي. ص ١1717‏ 

" - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب, ص ١١59‏ 


+ - المرجع نفسه. ص 1854 - ١١0‏ 


8 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ما جذور القومية اللبنانية» فتعود إلى تراث قديم» من الفينيقيين إلى الشهابيين وغيرهم.!" ثم 
توشعتك الدغوة إل هذه القومية»: نعل إغلان "لفان الكير"»>ق 'أول أيلول 43187 وتاثر قا كان «رصدار 
في ا محافل الدولية من اعتراف بحقٌ تقرير المصير للشعوب التي كانت خاضعة للعثمانيين» والإقرار بقوميّاتهم, 
"حي كان إعلان "لبنان الكبير" محطّة وجدت فيها المسألة اللبنانية كثيئا من الطمأنينة والاستقرار "90) 

وتأسّست القومية السوريّة في لبنان» ونشأ الحزب السوريّ القومي الاجتماعي الذي أرسى دعائمه 
المفكر وعالم الاجتماع أنطون سعادة (5 ١9٠0‏ م -- ١5545‏ م)» وكان كتابه "نشوء الأمم" أولى الدعامات 
الفكرية التى انطلق منها هذا الحزب» قبل "ا محاضرات العشر". وفي الكتاب الأوّل» يعتبر سعادة أن "الوجدان 
القومرت هو أكبر ظاهرة اجتماعية في عصرناء"7" ويحدّد الوعى القوميم تحديدًا لافتّاء فيقول إِنَّ شخصية 
الجماعة هي "أعظم حوادث التطوّر البشريّ شأناً وأبعدها نتيجة وأكثرها دقّة ولطافة وأشدّها تعقّدّاء إذ إِنْ 
هذه الشخصيّة مركب اجتماعى - اقتصادي - نفسان يتطلّب من الفرد أن يضيف على شعوره بشخصيّته 
شعوره بشخصيّة جماعته أمّته» وأن يزيد على إحساسه بحاجاته إحساسه بحاجات مجتمعه وأن يجمع إلى 
فهمه نفسّه فهمه نفسيّة منَّحَدِه الاجتماعئّ وأن يربط مصالحه بمصالح قومه وأن يشعر مع ابن مجتمعه 
ويهتمٌ به ويودٌ خيره» كما يودٌ الخير لنفسه. 247 ويلفت إلى أنّ الأمة ترتبط بالعنصر السياسي»(" وإلى أن 
لا أمّة على الإطلاق من غير قطر.( وينتقد سعادة التعليل الديم لنشوء الكون, لأنّ كثيرا من الحقائق 
الكبيرة لا يوصلنا هذا التعليل إليهاء لذا نشأ التعليل العلمي الذي أكد نفي مبد! "الخلق المستقك". على 
أنّ التعليل العلميت أيضًا يبقى ناقضّاء لأنّه عاجز عن تحديد زمن ابتداء الحياة» وكيفية حدوث التطور.() 


' - وليم الخازن الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية ص 477 

' - المرجع نفسه. ص 47 - 475 . وقارن: أحمد أبو حاقة» الالتزام في الشعر العربي» ص ١117‏ 
- أنطون سعادة» نشوء الأمم. لا دار نشر» ,.١951١‏ ص أ 

- لموضع نفسه. 

- المصدر نفسه؛ ص هه ١‏ 


' -المصدر نفسه.ء ص ١55‏ 
” - راجع في هذا كلّه: المصدر نفسه» ص ١9‏ - 4 ؟ 


8١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ويعتبر أن العقيدة الدينية مثّلت دائمًا دورًا مهئًا في السلالات البشرية؛(') كما كان لعقيدة السلالات 
البشرية أثر مهجٌ.(" ويركر على تأثير البيئة في الإنسان وعقليته؛ لأنَّ "البيئة كانت ولا تزال تحدّد الإنسان".0) 
كما تحدّد الجماعة. أمَا الدولة فشأن من شؤون "المجتمع المركٌب". تنظّم له العلاقات بأنواعها بين أفراده؛ 
فهي شأن سياسي بحت.7؟) ولا ثلاثة أشكال: الدبمقراطية» والأوتوقراطية» والارستقراطية.!*) والإنسان لا 
يختار المجتمع الذي يعيش فيه» ولكنّه يختار من ينشئ علاقات معهم.(' فالمجتمع ليس شرطه أن يكون 
مجموعًا عدديّاء بل يحب أن يتشابه أفراده في العقول والأجسام تشابمًا أساسيّاء(") وأن تكون له مصالحه 
المشتركة بين مكوّناته» وإرادته (8) 

بعل هذة الآراء «يتظلق معادة ليقول عن شورية انا "أفضل مثال للبيئة التي تصهر الجماعات 
المختلفة النازلة بما وتحوّلما إلى مزاج واحد وشخصية واحدة. "217 والقطر السوري هو الحلال الخصيب» عند 
سعادة» مع مستعمراته (مثل جزيرة قبرص» وقرطاجة...)» وهو منطقة أصلها كنعان» والكنعائيون سكنوا 
المنطقة منذ القديم. وكانت لهذه المجموعة التي تنتمي إلى سلالة بشريّة محدّدة سماتها الخاصّة التي انطبع بما 
أدب المتحدرين منهم وفكرهم. 

من جهة أخرى, يحاول سعادة أن يتجاوز الطابع الديني للقومية» فيضع كتاب "الإسلام في رسالتيه" 
محاولًا فيه أن يُظهر أنّ المسيحيّة والإسلام ليسا مختلفين» وأن التفاصيل البسيطة التي نجدها بين تفكير 


' - يقول: "ليس بين جميع العقائد البشرية عقيدة غير الدين لعبت دورًا (كذا) خطيرا في السيطرة على عواطف الأقوام..." (المصدر 
نفسه» ص ١؟)‏ 


31 


- المصدر نفسهء» ص 5” 


3 


- المصدر نفسه)» ص 5١‏ 
+ - المصدر نفسه.ء ص // 


- المصدر نفسه)» ص ١٠١١‏ 


5 - المصدر نفسهء» ص 579 ١‏ 
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- المصدر نفسه» ص 45 ١‏ 

* - يقول سعادة محدّدًا هذا: "فهو من هذه الوجهة وحدة اجتماعية حاصلةٌ لأعضائها القناعةٌ الداخلية الاجتماعية أن لهم مصالح 
تكفي لتفاعل أعماله تفاعل مصالحهم وإرادتم» في حياة عمومية مشتركة على مستوى ثقافي معيّن» ضمن حدود مساحة معيّنة." 
(المصدر نفسهء ص )١6 8 - ١97‏ 


3 - المصدر نفسهء ص ١514‏ 


بحن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


المسلمين والمسيحيين الديني لا تمس شيئًا من جوهر الدينين. وعليه» فلم يُقم دعوته القوميّة على أسس 
علمانية بالمعنى الذي نجده عند بعض المفكرين الآخرين (مثل فرح أنطون» وشبلي الشميّل» وسيأتي هذا). 
بل ربط بين الطرفين الروحي والمادي» من خلال فلسفته "المدرحيّة" (المادية - الروحية) التي بجمع بين 
العمل والتقوى/ الفصيلة (المناقبيّة الحزبية). 

وأهميّة عمل سعادة في تأسيسه هذا الحزب ونظريّته السورية القومية الاجتماعية هي في رميه إلى 
إخراج المسيحيين -- ولا سيّما الأرثوذكس منهم (لأنّه أرثوذوكسي) - من عزلتهم وغربته في العالم العربي. 
ومن البديهي أن يشكل هذا الحزب خطرًا على بعض الداعين والدول العربية» خصوصًا في موقفه من 
اليهود» والحركة الصهيونية؛ وتأسيس فلسطين فيما بعد» ومواقفه من السيطرتين البريطانية والفرنسية (وعد 
بلفور» ومعاهدة سايكس - بيكو). 

وظهرتء ف إطار القوميّات» القومية المتوسّطية التي أخذ بما طه حسين, معتبرا أن مصر تنتمي إلى 
أوروبة» لأتما جزء من الدول الواقعة على حوض البحر الأبيض المتوسط» ولتلك الدول مات مشتركة» 
وتَثّل عرفًا متشايًا في خصائصه. 

كما ظهرت القوميّة الآشورية في العراق» مع بداية الحرب العالمية الأولى» وقاد تحركها البطريرك مار 
خمعونء معلئًا الثورة على الحكم العراقي الذي كان قائمّاء يدعمه البريطانيون» ويحضّونه على محاربة الأتراك 
والانسلاخ عنهم, تمامًا كما فعلوا مع الشريف الحسين» شريف مكة. وما لبثت هذه القومية الآشورية أن 
تلاشت في العام 8 ١‏ تقريًا.07) 

ب - تقويم: لقد كان القرن التاسع عشر قرن ظهور القوميات في العاله» فكما ظهرت القوميات 
في الغرب (القومية الجرمانية» والقومية الإنكليزية» والقومية الطورانية...) كذلك ظهرت في الشرق» متأثرة 
بتلك. ولعلٌ النظريات الفلسفية والأنتروبولوجية التي اتتشرت في هذا القرن» ودراسة السلالات البشرية» 
هي التي أدخلت العنصر العرقي والقومي إلى الفكر السياسي. 

تشكّل النزعات القومية التي قمنا بتناونها (أي تلك التي تختلف عن القومية العربية) انفصالًا خطير 
عن المفهوم التقليديّ للأمّة الإسلامية العربية الكلاسيكية» كما عرفتها العصور التي سبقت الانخطاطء لأنَ 


٠١4 وليم الخازن» الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية» ص‎ - ١ 


دكن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


هذه الحركات ضربت عميقًا بُعدّا مهما من أبعاد الحوية العربية» عنيت به مفهوم الذات الإسلامية المتمثّلة 
في الأمبراطورية التقليدية (العباسية خصوصًا). 

إلى جانب هذاء تقوّضّ حيٌ مفهوم اللغة - الأصلء أو اللغة - الرابطة» والمشترك الذي يجمع بين 
القوميين العرب. فقد رأينا أن بعضهمء أمثال سلامة موسى» وسعيد عقل» وسواهماء قد دعا إلى هجر 
الفصحى, وإحلال العامّية محلّهاء بل إلى إحلال الحرف اللاتيني محك الحرف العربي. وليس خافيًا على أحد 
أن في هذا الأمر قضاء على كل نزعة سلفية تدعو إلى الارتباط بالماضي والمطلق» أي بالمثال القديم. إِنّه 
شرخ خطير في خط الاستمرارية التاريخية» لأنّ مثل هذا الانفصال ينتزع الذات الجديدة من كل ما يربطها 
بالقديم» على صعيد الجماعة؛ وبجوهر الهوية التقليديّ» لكي تبدأ تاريمًا جديدًاء مختلمًا إلى حدّ كبير. كما 
أنه يدعو إلى البحث عن مفهوم هوية جديدة» تختلف, في اسمها وقواعدهاء عن الموية القديمة التي اسقطتها. 
ففي القومية السورية الاجتماعية» نجد أن عقيدة هذا الحزب تعتبر السوريّين القوميّين في الحلال الخصيب 
غير العرب الذين في دائرة شبه الجزيرة العربية» وكذلك غير العرب الذين في ما بين النهرين» بسبب انتمائهم 
العرقي» وبالتاللي تسحب عنهم العرقيّة والطابع العربيين. ومثل هذا تفعل القوميّة المتوسطية التي تجمع بين 
أعراق شرقية (لبنان» سورية» فلسطين, الأردنء تركية الشرقية) وأوروبية (تركيا الأوروبية» دول أوروبة الشرقية 
المتوسطية؛ إيطالية» فرنسة» إسبانية...) وأفريقية (مصرء ليبية» تونس» الجزائر» المغرب...). وعلى هذاء 
فإِنَّ التوزيع العرقئ لهذه القوميات الجديدة يصدع الجسم العربي التقليدي» ويؤدّي إلى قيام جسم جديدء 
مختلف عن الأوّل. لهذا السبب حاربه الأتراك وسواهم. لكن, يمكننا أن نقول إِنَّ هذه القوميات كانت هي 
بداية التحوّل الحذري. 

4 - الاتجاه الاشتراكيّ والماذي/ تحطيم المطلق: الحرّية والواقع: 

أ - البحث عن الحرّية والثورة/ الخروج من الغربة: عندما فتح العرب أعينهم على الغرب» بعد 
الانخطاطء لم يفتهم أنه حضارة تختلف في العمق عن حضارتّهم. فالحضارة الغربية الجديدة» بطبيعتهاء 
فاوستية البعد»(1) بعكس الحضارة العربية التقليدية التي تنّجه باستمرار نحو الله/ المطلق. ولكنٌ العرب أدركوا 
' - نفصد بالبعد الفاوستي البعدّ التجريبي الذي يهدف إلى دفع الذات الإنسائيّة لتبلغ أقصى درجات التجريب» وتصير هي القوة 


المطلقة في الوجود, لا الله. بتعبير آخرء هي الذات التي استعادت نفسها من قبضة الغيبء ولاشّنْه مع رموزه كلّها - بحسب المفهوم 


الغريٌ الحديث -, وخصوصًا مع نيتشه. والمصطلح مأخوذ من الاسم "فاوست" 1121056» وقصّته معروفة. 


8 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


أنحم لا يستطيعون النهوض مالم يأخذوا بالتطوّر الغربي (التكنولوجيا والفكر خصوصًا) ليجدّدوا مجتمعهم. 
وكان المسيحيون أكثر اندفاعًا في استلهام روح الغرب التحديثية من المسلمين» نظرًا إلى ما بينهما من روابط 
تقليدية دينية (فالغرب» ولا سيّما أوروبة» ظلّ يمثّل المسيحية بالنسبة إلى الشرق المسيحي)» وإلى ما عاناه 
المسيحيون من حالة اغتراب في المجتمع العربي» خلال الحكم العربي (حيٌّ آخر العصر العباسي) وما بعد 
العربي (المماليك والأيوبيون والعثمانيون)؛ فرأى بطرس البستاني أن الشرق العربي لا يمكن أن ينهض ما لم 
يطّلع على الفكر الأوروبي الجديد» ويأخذ منه ما يلائم الحياة العربية.7') واعتبر جرجي زيدان أن العرب 
أهل للمشاركة في الحضارة الحديثة» وأنّ أهليتهم ليست نابعة من الدين» بل من مزاياهم البشرية.(") ودعا 
ولي الدين يكن إلى التعلّم للتخلّص من الاستبداد» قال: "عليكم أن تشكوا إلى الشعب استبداد رجال 
التعصّب» ولكن بعد أن تعلّموا الشعب وتكثروا فيه عدد المتعلمين."77) 

وتبقى أهمٌ الدعوات الدعوةٌ إلى ال حرّية» ونبذ التعصّب الديني. فاعتبر شبلي الشميل أن حكومات 
الشرق هي التي ساعدت على الفساد الأخلاقي, لأكما حكومات مستبدة.(4) وكان فرنسيس مراش الحلبي 
(18 م - 1807١‏ م) يرى "حاجة العرب» قبل كلّ شيءء إلى أمرين: مدارس حديثة» وحبٌ الوطن 
طليقًا من الاعتبارات الدينية."0*© وفضّل أحمد فارس الشدياق الحياة الأوروبية على الحياة العربية» لأَنّ 
الأوروبيين» كما يقول» تجمعهم وحدة اجتماعية» تعلو على الفوارق الدينية» ولا يتدخّل رؤساؤهم الروحيون 
- على الأقل في البلدان البروتستانتية - تد خلا كبيرا في شؤون السياسة.() ودعا فرح أنطون إلى فصل 
السلطة الدينية عن السلطة المدنية» وإلى استقلال التشريع في الدولة عن التنفيذ» وإلى التسامح الديني.7() 


' - ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة, ص ١717‏ -/؟١‏ 
' - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب» ص 51 

' - ولي الدين يكن؛ الصحائف السود. ص 517 

؛ - علي المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب. ص 54 ٠١‏ 

' - ألبرت حوراني؛ الفكر العربي في عصر النهضة» ص 517 

' - المرجع نفسه, ص ١١5‏ 

" - أنطون المقدسي» الصورة العربية للحضارة الأوروبية. ص : ” 
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وهب أمين الريحاني يدعو إلى الثورة على الاستبداد» ويفرّق بين الثورة والفتنة. فالثورة التي ينشدها 
"هي ثورة أخلاقية» ثورة أدبية سياسية» تقضي على ما في الأخلاق من عفونة ورجعية» وفساد وسخافة 
وتقضي على ما في امجتمع من ميوعة واستسلام. فلا بد من التطرّف, لا بد من التمرّد» في نظره ليخلق 
الإنسان معناه في هذا الوجود» ولتستكمل الثورة مقوماتما الضرورية."(0) وقد وجد هذا المفكر في الدين 
"وسيلة لخلاص البشرية وخيرها. فلهذا... دعا إلى نبذ التقاليد البالية والتعصّب الذميم. وشن حربًا هوجاء 
على رجال الدين» مسلمين كانوا أم مسيحيين» وحمّلهم تبعة التأخّر في الشرق» وعزا إليهم زرع بذور التفرقة 
والشقاق بين مختلف عناصر الأمة. 7" وكانت دعوته ودعوة سواه من النهضويّين المتمرّدين إلى الثورة أشبه 
بميل إلى تحطيم السلطة الجائرة» ولو تذرّعت بإسقاط البعد الغيبي عليهاء لأنّ الثورة طريق للإصلاح."9) 

ب - الاشتراكية والمادّية/ سقوط المطلق: برز التحول الكبير في الفكر مع المفكرين الذين دعوا إلى 
الاشتراكية» أي مع النزعة اليسارية» ونخصٌ منهم فرح أنطون» وشبلي الشميّل. فقد رأى هذا المفكران في 
الاشتراكية "الخلاص الوحيد للمجتمع والإنسانية", لا مجرد وعد بإصلاح مقبل.(4) 

بحث فرح أنطون "عن الانسجام غير المستحيل ما بين العلم والدين» والعقل والوحي» والإنسان - 
الأرض والإنسان - السماء."(*) ورأى أن الإصلاح الحقيقي أوّل شروطه الحرّيةٌ المسؤولة والمصلحة العامّة 
والأخلاق الصالحة. والإصلاح الأخلاقي» بنظره» يسبق الإصلاح السياسي.( والعلم» عنده» هو السبيل 
الوحيد لمعرفة الله. وكان ابن رشدء كما يقول» الفيلسوف العربي الأوّل الذي مهّد الطريق لهذه الفكرة. 7) 
لهذا السبب اعتبر القول "بأنٌ الالتفاف حول لواء الدين يمكّن الأمم الإسلامية من إحراز مستوى الغرب 
الحضاري نفسه (وهو المستوى الذي توصّل إليه بالتقدّم العلمي)» هوء في بساطة» ججاهل طريقة تطوّر 


"7 ص‎ 1951١ ء١ط محمد علي موسىء أمين الريحاني» بيروت: دار الشرق الجديدء‎ - ١ 

' - المرجع نفسه. ص 7ه 

” - رثيف خوريء الفكر العربي الحديث: ص ١1‏ 

؛ - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب» ص”47. وكان جرجي زيدان قد اعتبر الاشتراكية نزعة صارت تهدف إلى إصلاح ما فسد 
من النظام؛ وأتَا حركة يجب أن تكون كذلك. (المرجع نفسهء ص 57) 

* - ربيعة أبي فاضلء من تراثنا الفكري, بيروت: دار الجيل» ط1ء 19485) ص /اه 

' -المرجع نفسهء» ص 1" 

" - هشام شرايء المثقفون العرب والغرب. ص /٠١‏ 
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الحضارات» وفشل في فهم الطبيعة الإنسانية. "17 وكان يحاول تنبيه الناس إلى موقف بعض الحكام المسلمين 
المعادي للعلم» كما يحاول تخليص البلاد من تسلّط بعض رجال الدين على السلطة السياسية.() كما مال 
عن فكرة الألوهية إلى فكرة البشرية» مثل أوغست كونت 00206 عاوناو ناخ ١/94(‏ م- /اهم١‏ م)) 
ومعه تغيّرت علاقة الإنسان بالمطلق؛ لأنّ الإنسان وجد أن تحقيق ذاته وسعادته يكون "في الواقع الملموس 
الذي شارك في صنعه الناس كلّهمء" فقدّم أنطون» بذلك» "الأسس النفسية التي يمكن بما تحقيق الانتقال 
من الذهنية الدينية المنّجهة صوب الله إلى الذهنية الإنسانية المتّتجهة صوب الإنسان."0) واعتبر أنَّ المادّية 
تمتدّء شيئًا فشيئًاء إلى العالم كله مسيّبة حالة "تتقوّض فيها المبادئ القديمة» وتقتلع فيها القوانين» ويتحطّم 
الدين والأخلاق. "(4) 

كان فرح أنطون "رسول الديمقراطية في الشرق العربي»"7*) على حدّ تعبي مارون عبود ١8/85(‏ م 
- 1855 م)؛ وقد طعنت آراؤه في الصميم معتقدات محمّد عبده.27 إذ دعا 0 إقامة دولة علمانية 
يتساوى فيها المسلمون والمسيحيون.7) وفي حين رأى محمد عبده أن جميع الشرائع الحديثة لا بدّ لها من 
أن تنمو من ضمن الشريعة الإسلامية» رأى فرح أنطون أنما تنمو من خارجهاء فالدول الحديثة لم تعد قائمة 
على الدين.7") واللافت أن هذا المفكر كان أوّل الذين عيّبوا نيتشه عداءو2]ء211 (5 ١1/5‏ م- ..و١‏ 
م)؛ وذلك في مجلة "الجامعة" عام 76130 ورأى فيه كلّ شيء» كما يقول مارون عبود» حت إِنّه نظم 
قصيدة من وحي مبادئ نيتشه والنازية» ورد في بعض أبياتها: 

فالوقث وقثُ إرادةٍ صَّماءَ ص رَعْ كل م مُعْترِضٍ سَبِيلَ جهادٍ 


- المرجع نفسهء ص 7./ 

” - أنطون المقدسي» الصورة العربية للحضارة الأوروبية. ص : ” 
” - هشام شرابي» المثقفون العرب والغرب» ص 5/ 

- المرجع نفسهء ص 5/ 

* - مارون عبود» جدد وقدماء. ص 4 

- ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة. ص ١.7‏ 

- المرجع نفسهء ص 5 . ١"‏ 

- المرجع نفسه» ص 7.17 

- هشام شرابيء المثقفون العرب والغرب. ص 58 ١‏ 
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عه .و ا - ا الاك م 5 0200 ل رن 3 1 
ألأرْضْ تمَحتاح (الإرادةً وَالعَزيٍ مَةَ والنشاط) وليس وَحْي الدين والإرشاد(١)‏ 
قبها ارْتَمَتْ هذي البلادُ وَإِعا مَرْقاةٌُ كُكت تَقَدُم وبلادٍ 
هذا كلام نْشَ إِنَّ نينَشَ كا نَ مُقَوِم المغوَج وَالمنقادٍ (5) 


أما شبلي الشميّل فقد ذهب أبعد من سواه, إذ قدّس العلم» واعتبره الوسيلة الوحيدة لفهم الكون. 
وآمن بالفلسفة المادّية التي تقوم على تفسير الكون وظواهره تفسيرا مادّيًا علميّاء وكان أوّل من نشر فكر 
العقيدة الاشتراكية باللغة العربية(5) 

وجاء كتاب "فلسفة النشوء والارتقاء" ليعكس أثر تشارلز داروين سذتكاقة1 وعاتهطك© ١809(‏ م 
- 188 م) والداروينية» ويطرح أوّل فكرة عربية مادّيّة متكاملة للكون والإنسان. فاعتبر الإنسان طبيعياء 
وك ما فيه مكتسبًا من الطبيعة. "وهذه الحقيقة م يبِقّ سبيل إلى الريب فيها اليوم» ولو أصدّ على إنكارها 
مَن لا يزال مفهوم التعاليم القديمة راسخًا في ذهنه رسوخ النقش في الحجر. فالإنسان يتصل انصالّا شديدًا 

ازع 
بعالم الحم والشهادة» وليس في تركيبه شيء من الموادٌ والقوى يدل على اتّصاله بعالم الروح والغيب."49) 
هكذا بدأ يطرح عقيدته بإسقاط 5 وسلخ الإنسان عنهاء وربطه بالأرض - المادّة. وراح ينقض 
مبادئ الروحيين والمثاليين» وينفي وجود الأرواح» مدعيًا أنه اليبو ليجات الروحانيّات سنك يعتمدوك 
عليه»" وأنّ الملل والبّحل إِنا اختّرعت بسبب "حب الرئاسة في الرؤساء" ليسيطر الدهاةٌ على السذّجٍ من 
الناس» فيُطمعونهم بحياة أخرى "أقلَ تَعبًا من الحياة الدنيا".) ثم سخر من مفهوم العقاب الإىّ 
والقصاص,7) ونفى بعث الأجساد والأنفس, لأَنّ هذه الفكرة تناقض العلم. 7" واعتبر أن حال الأمّة 
يصلح إِلّا إذا ضعفت فيها شوكة الديانات» ولا تقوى الديانة إِلّا إذا ضعفت الأمّة.(") ويقول إِنّ "الشريعة 
- واضح أن في هذا البيت تفعيلة زائدة. 
- مارون عبودء» جدد وقدماء, ص 59 
؛ - شبلي الشميّل» فلسفة النشوء والارتقاء, بيروت: دار مارون عبود, ١‏ 2,138 ص 107 -- ١/8‏ 
- المصدر نفسهء» ص ”١‏ 
' - المصدر نفسه.ء ص ه5 - ٠5‏ 
- المصدر نفسهء» ص /” 
- المصدر نفسهء» ص 59” 
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لا يحب أن ثقبل من أيدي الآلحة» بل من أيدي البشرء"() لأنَّ شريعة الآلحة » بنظره» هي التي سلبت 
الإنسان حقوقه» وسحقته في المجتمع» وأخضعته للظلم والفساد. 

ج - تقويم: مع فرح أنطون وشبلي الشميل؛ يتجلَى التمرّد في أعمق مظاهره النهضوية» وخصوصًا 
مع الثاني. فهذا التيّار يهدف إلى استعادة الإنسان من قبضة الغيب» ويقضي بالتاللي على كامل معالم الحوية 
القديمة التي عرفنا. يصير العقل مفتاحًا للدخول إلى الوجود» لا الشعر والغيبيات» فيردٌ الاعتبار الإنسان» 
وتُطرح بذور النزعة الفاوستيّة في الشرق» كما طحت في الغرب» منذ نيتشه والشيوعيين والمادّيين. 

يُلغي هذا الفكرٌ التوثّر الذي أقامه التاريخ الديني والميثين داخل الذات» بين الجسد والروح» ويدفع 
بالنزعة التجريبية حي أقصى حدود الممكن. إِنّه يزيح الماضي كله ويتخطاه لا لينطلق منه» بل ليغيّبه 
ويغيّب رموزه كلها في أعمق معانيها. هنا لم تعد إعادة النظر في الموية القديمة وأبعادها هي جوهر المسألة, 
بل صارت المسألة كلّها أن نخلق هوية جديدة للإنسان» تختلف تمامًا عن الحوية الوهمية التي كانت له. 
صارت الأرض منطلَقا لكلّ شيء» والإنسان محور الأرض» وليد هذه الفكرة» منها ينبئق وجوده» ووجود 
كك ما حوله. لم يعد ثمة مطلق. صار المحدود هو الأساس الذي تبنى عليه الآراء. والوعي» في هذا المجال» 
صدع عميق للتاريخ» تنعكس فيه دلالته: فلم تعد حياة الإنسان تملا واستعادة لما هو أبعد منه. ولنظام 
أخلاقي وفكريّ يتكامل خارجه. لم يعد ثمة ما هو أبعد من البشرء فتحوّل التذكر والاستيحاء من الخارج 
المفارق» إلى فعل يبدأ من أعماق الذات في وجودهاء داخل حدود المكان والزمان. 

لقد كان هذا الطرح أخطر ما حقّقه عصر النهضة. لأنّه هو مَن يفتح الباب واسعًا أمام روح 
الحداثة» بما فيها من تعبير فاوستي» وإن كان يختلف عن الفاوستية الأوروبية. 

٠‏ -الفكر الفلسطيئّ قبل 417 /١9‏ الآخر والأرض: 

أ المسألة الفلسطينيّة: كانت المسألة الفلسطينية قد بدأت تظهر منذ أوائل القرن العشرين» بشكل 
صراع بين العرب والمستعمرين الإنكليز» ثم بشكل صراع بين العرب والصهيونيين» مع وعد بلفور 1ن18811401 
(1844م-19886١‏ م). بَيدَ أن الوعي العربي كان, آنذاك» لا يزال محدودّاء ولم يع البعد العميق لما يمكن 
أن يسيّبه وعد بلفور» لو تحقق. 


١ 
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وكان في طليعة المفكرين الفلسطينيين روحي الخالدي ١655(‏ م - ١91‏ م)» "وقد وضع كتابا 
عن الحركة الصهيونية» كشف فيه غوائل هذه الحركة العنصرية الحربية وأخطارها السياسية... وقبل أن يُتاح 
له طبع مؤْلّفه النفيس» توقّاه إليه ربّه. 2١7"‏ ولم تكد الحرب العالمية الثانية تقترب» حيٌ كانت الثورة في فلسطين 
قل حقّقت بعض غايامًاء فأسقطت مشروع التقسيم» » "واستطاعت دماء الغللاثة الآللاف الشهداء من عرب 
فلسطين أن ترغم الحكومة على إعلان أن وعد بلفور قد استنفد مفعوله."7") 

وكان عدد من المفكرين قد بدأ ينظر بحدّ إلى الحركة الصهيونية. فنجد أنّ مجلة "الحلال"؛ منذ العام 
1ه تعرض لهذه الحركة. قالت إن عرض الصهيونية > جع الشعب الإسرائيلي في فلسطين» وجعلها وطنًا 
خاضًا بهء" وأتما بنت رأيها على بعض الآراء التوراتية. "وقد بعث اليهود على هذه الحركة أمران: الأول 
تمكن الروح المليّة من نفوسهم على أثر الارتقاء الاجتماعي والعلمي في العالم المتمدّن... والأمر الثاني مبالغة 
الأمم النصرانية في امتهان اليهود باسم "الأتيتتميرة"؛ ومعنى اللفظة "مقاومة الساميين"» لكنهم يريدون بهم 
اليهود خاصّة. فآل ذلك طبعًا إلى اجتماع كلمة اليهود بأوروبة» وفيهم طائفة حسنة من أصحاب الأموال 
ورجال السياسة والعلم وأهل الهمّة والنشاط» فأخذوا يبحثون في الدفاع عن أمّتهم. وآنسوا في أنفسهم 
العمل بتلك الآيات (التوراتية)» فوجّهوا عنايتهم إليهاء فأخذ كُتَابمُم يحرضون قومهم على الاستعمار في 
فلسطين للتخلّص من اضطهاد الأمم لهم."7) ونشرت مجلة "الهلال" صورة لتيودور هرتزل 10600076 
[126ء1] (1870 م - ١5.4‏ م) "صاحب الدعوة الصهيونية".(4) وذكرت "الحلال" أن خلاصة آراء هذا 
المفكر في كتابه "الدولة اليهودية"7*) هي "أن أعداد الساميين أخذوا في الازدياد» ولا يستطيع اليهود 
مقاومتهم, لششتت شملهم ف ارم 5 في حاجة إلى 00 في وطن خاصٌ بحم. فاقترح إنشاء شركة 
يهودية» رأسماها فافافوه ف ووه © (خحمسون مليون) - جنيه (إسترليني)) ومركزها لندن» وأن تتألف جمعية 
سياسية يهودية» تدير أعمال هذه الشركة» وتشير تشير إليها بما ينبغي عمله. واقترح» للقيام بذلك» ابتياع فلسطين 
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أو الأرجنتين» على أن ينتقل اليهود إليها انتقالّا منظُمًا. نم عدّل هرتزل رأيه هذاء فحصر طلبه في استعمار 
فلسطين» دون سواهاء لعلمه أن الناس لا يُساقون بمثل هذه الشعائر الدينية» واليهود غادروا فلسطين» 
وقلوهم في هيكل سليمان."07) 

في الواقع لم يكن هرتزل نفسه شديد التعلّق بدينه» بمقدار تعلّقه بمعاداة السامية» فقد صرّح مرّة أنَّ 
"انتماءه اليهوديّ لم ينبع من إيمانه بالدين اليهودي, وَإِنما هو مجرد استجابة لمعاداة السامية."( وقال أيضًا 
إِنَّ "مُعادي السامية سيكونون من أكثر أصدقائنا إخلاصاء والبلاد المعادية للسامية من بين حلفائنا."50) 
وكان بلفور نفسه يكره اليهود والساميين» لذلك حاول؛ من خلال وعده المشهورء أن يحوّل هجرة اليهود 
إلى الشرق» فيتخلّص من شتهمء ويجعلهم أداة طيّعة في يد الاستعمار البريطاني.0©) فالصهيونيّة تتسثر 
بالدين» ولكتهاء في الحقيقة» رما عادّت اليهود أنفسهم, وقد تمكنت من فرض إيديولوجيتها على معظم 
يهود العالم.(*) 

ومعاداة السامية "ترافق تاريخ المجتمعات اليهودية منذ أن وُجدت تلك المجتمعات."7) و"كانت 
الفكرة الصهيونية مبنيّة على الإيمان بالوجود (اليهودي) في العديد من بلدان العالم المعادي للسامية» وكانت 
تلك الظاهرة القلعة تلازم وجود اليهود في بلاد الشتات» تتجلى في أشكال عديدة... وكان المفكرون 
الصهيونيون يعتبرون أن معاداة السامية أمر محتوم» لا مفرٌ منه» طاما لم تتوحّد حياة اليهود بالاستمتاع 
بأرضهم الخاصّة وبدولتهم الخاصّة. "7 والخطأ الأكبر» في تفكير هرتزل» هو أَنّه لم يفكر في تبعات هذا 
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الأمرء وف القضية العربية التي كان يمكن أن تنشأ - وقد نشأت بالفعل - بعد استيطان اليهود في 
فلم 

ب - تقويم: لقد طرحت قضية فلسطين جدلية سلطوية خطرة في عصر النهضة, لأتَما مثّلت 
صراعًا بين الذات العربية» بمختلف انتماءاتما الفكريّة» وبين ذات أخرى تتواطأ مع الغرب. ولهذا الصراع: 
بطرفيه» إسقاط دين. فالعرب» بغالبيتهم» شعب يستلهم الدين في صراعه» ويستمدٌ من أبعاده حركته 
النضالية؛ وكذلك الصهيونية» بشكل أو بآخر لأنما تستفيد من الدين اليهودي (وبالتالي من مبد! شعب 
الله المختار: إسرا - إيل -- إسرائيل) مقوّمات صراعهاء أي تكن. كلّ من العرب واليهود يرى ف نفسه 
"خير أمّة": و"شعبًا مختارا"؛ أي أنّ كلا منهما يرى نفسه مرتبطًا مباشرة بالمطلق» ويفعل بناء على إرادته. 
كل واحد منهما يربطه ميثاق بالله: الميئاق بين الله وموسى (الوصايا والتعاليم)» والقرآن (بين الله والنبي 
حمد/ التعليم والأوامر والنواهي الإلية). كلّ منهما شعب له خلفيّة ذهتيّة دييّة مصعّدة حي أقصى 
الحدود. وكلّ ما يحدث داخل الإطار الزمكاني هو استحضار ليقين الماضي: يقين أن الله استخلف العرب 
لنشر دينة (الإسلام)» ويقين أن الله فضّل اليهود على سائر الخلق» وقادهم إلى "أرض الميعاد". هنا محاولة 
إثبات الذات في حقل الوجود» عن طريق تكميل الماضي» وسحبه على التاريخ» وهناك محاولة إثبات للذات 
عن طريق جعل ارتباطها بالمطلق مستمرّاء وينبوعًا لكلّ شيء. فبديل الخلافة الشعبُ المختار» وبديلٌ 
الإسلام اليهودية» وبديل الأمبراطورية الإسلامية أرضُ الميعاد. 

تعد هذه النواة اليهودية أكبر مواجهة سلطوية في الواقع الشرقي» مرحلة النهضة؛ لأنّ السلطة 
الجديدة (الصهيونية) تحمل نوّى مشابهة لنوى الحوية العربية» بل أقوى: فاليهود لا يُهوّدون الناسء لأنّ قبائل 
إسرائيل (الأسباط الاثني عشر) معروفة» والعرق اليهوديّ لا يمتزج بالآخرء ولا يذوب في المجتمعات» في 
حين أن المجتمع بمكن أن يتعرّب؛ أي أن يدخل في الموية العربية» كما حصل خلال العصر العباسي 
خصوصًا. لهذا السببء فإِنّ السلطة الجديدة التي تواجه العرب هنا أشدٌ خطورة من سواها. 
١‏ - خاتمة وخلاصة: بعد هذا العرض» نستخلص من حركة السلطة في عصر النهضة ما يأقّ: 
شكل دولة عصرية. وتحت وطأة إلهام مفاجع... أدرك هذا الح للمسالة المطروحة... وكتب "الدولة اليهودية"." (المرجع نفسه؛ ص 
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١‏ - أطروحات تقليدية سادت أذهان كثير من المفكرين» وتَثّلت» بصورة خاصّة» بفكر 
جمال الدين الأفغاي, ومحمد عبده اللذين تلان توجّه التجديد الديني» والآخرون يدورون في هذا الفلك؛ 
كما رأينا. وهذه الأطروحات تستوحي الأبعاد السلطوية القديهة (التقليدية)» وتنطلق منها في محاولة للتآلف 
بين العالمين الشرقي -_ ا ميثي) والغربي | الفاوستي. 

؟ - أطروحات جديدة تستلهم القديم» ولكنها تتخطى بعض أسسه. لتجعل الحوية تتلاءم 
وواقع كلّ العناصر الدينية التي تعيش في المجتمع العربي. وقد تمثّل هذا مع دعاة القومية العربية. 

+ - أطروحات جديدة إقليمية» تلغي أركاناً مهمّة من أركان الموية العربية التقليدية» بدعوتما 
إلى الانفصال عن الجسم العربي» وقد تستلهم الأفكار الغربية في خلق نظام جديد مجتمع جديد. 

- أطروحة تتمثّل في تحديد اللغة العربية»؛ وهي ركن أساسي من أركان الهوية التقليدية؛ 
لتصير على مستوى العصر وتحدياته» وهذا التركيز على اللغة يمكن أن يخرج غير المسلم من عزلته في امجتمع 
العربي ذي الغالبيّة المسلمة» من غير أن يحرّك حفيظة المسلمين. 

ه - أطروحات تضرب عميقًا الفكر العربي القديم» عن طريق إلغاء مبد! المطلق تمامّاء 
واعتباره الفلسفة المادّيةَ أساسًا جديدًا لفهم العاله» وخلق هوية حديثة للإنسان» وتحت شعار الاشتراكية. 
وهو يتوزع على طرف متطرّف في إسقاط الدين تاماه وطرف أقلَ تطرقًا. 

١‏ - بُعد جديد من أبعاد الصراع في العالم العربي» تحلى في تسرّب ذاتٍ أخرى, لا تنتمي 
إلى الدين الإسلامي» تحاول أن تتجذّر داخل الجسم العريّ» بحجّة أتما كانت تحمل وعدًا بالأرض (بأرض 
عربية) مصدره المطلق نفسه الذي يتمسّك العرب بوعده له. وسيأخذ هذا الصراع بعدًا أكثر جدّيّة وحدّة 
مع حركة الحداثة» بفعل الأحداث السياسية» وكارثة فلسطين عام .١95/‏ وهنا لا نغالي إذا قلنا إِنّه مشهد 
يكرّر مشهد الحرب الصليبية» ويمكن اعتباره "حريًا صليبيّة" جديدة في العالم العربي» تحوز تسميتها "حربا 


داوديّة' (نسبة إلى شعار نجمة داود) بين العرب والصهيونية. 
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الفصل الثاني: 
نظرية الأدب والسلطة في عصر النهضة 


١‏ - مقدمة: رأينا أن أدب الانحطاط كان انعكاسًا لتراجع الحياة وفراغهاء من جهة» وإفراعًا لحيوية الحياة 
الفئية -- مع استمرار الانفصال بين المادّة والشكل -- من جهة أحرى. وقد استمرٌ هذا النمط من الأدب 
مسيطرًا على الحياة الشعرية» حتى حوال منتصف القرن التاسع عشر. فلم يكد الشعر» في النصف الأُوّل 
من القرن المذكور» يخرج من الإطار العثماني الضيق.(١)‏ وعندما بدأت النهضة الشعريّة» اتخذت لما مراحل 
ثلاماء هي الآتية: 

١‏ - محاولة استعادة الماضي» وبعث نشاطه على الصعيد الفيّ, لأنّ هذا الماضي هو 
الإطار الكامل للهوية الشعرية عند العرب» وتكون استعادته عن طريق بعث أشكاله وقوالبه ومنظوره 
الشعري العامٌ. 

١‏ - محاولة خرق الماضيء والتنظير لواقع شعري جديد, ظل تنظيرا أكثر منه تطبيمًا فعليًا 
عند بعضهم (خليل مطران (10/5 م - ١549‏ م) - جماعة الديوان - حركة أبَولو - المهجريون). في 
هذه المحاولة» التفت الفرّ العربي إلى الغرب» محاولًا أن يستوحي منه ما يلائم الشخصية الفثية العربية في 
بحددها. 

* - محاولة خلق واقع شعري جديد» وكسر جمود القديم» عن طريق خلق نص مستحدث» 
يستوعب الحياة الجديدة وأشكالها وهمومها (حركة ما بين الحربين العالميتين). وقد تأثّر الشعراء» في محاولتهم 
هذه. بتيّارين أساسيين: الرومنطيقية» والرمزية (مرورًا بالبرناسيّة عند بعضهم). وكان إنجاز الرمزيين أكثر 
تحديدًا من إنجاز الرومنطيقيين» ولا سيّما مع سعيد عقل. 

ونحن نقصر بحثنا على الشعر في الطرح الفيّ لسببين: الأوّل هو ضيق المجال» لأنّ الأشكال الأدبية 
والموضوعات النثرية تحتاج إلى صفحات كثيرة وطويلة لإنجازها؛ والثاني» وهو الأهدّء لأنّ الشعرء منذ القدم؛ 


١ 
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هو أعمق ما يعبّر عن الذات العربيّة» وأكثر ما يتجلّى فيه شكل الإبداع الأدبيّ وأبعاده» والدليل على ذلك 
أن التجديد بدأ في الشعر» في حين ظلت الفنون الأخرى تدور في فلك الكلاسيكية. 
؟ - استعادة الماضي: من الضياع إلى الوعي: يعتبر العمّاد أن الشاعر المصريٌ محمود صفوت الساعاتٍ 
(؟18 م.٠188‏ م) "جدير بحقٌّ أن يعتبر حلقة الاتصال بين الشعراء العروضيين والشعراء المحدثين. "07 
ويقصد ب"الشعراء العروضيين" أولئك الذين رأوا أن صناعة الشعر يتقنها مَن تعلّم البيان والبديع والعروض» 
أي الشعراء الذين يمتّلون أدب عصر الانحطاط. ويعزو سبب انحطاط الشعر في مصرء قبل الثورة العرابية» 
إلى أن الشعب المصري كان ينظر إلى حكامه نظرته إلى عدو متسلّط على (قبته.(" فالحياة القومية كانت 
فاترة آنذاك. 

على أن بداية تغيير أطر الانحطاط الشعريّة كانت مع محمود سامي البارودي؛ على الرغم من أن 
هذا الشاعر لم يخلق شيئًا جديدًاء يتخطّى به نحج القدماء؛ لكنّه جدّد بالقياس إلى شعر عصره الذي أسقط 
منه أمرين مهمّين» على الصعيد الشعريٌ: الأوّل هو العاطفة» والثافي هو صحّة الشعر ومتانته. يقول العقاد 
في إمامة البارودي إِنّه لا يعني بما "إِلّا معنى السبق والابتداء القويّ الفائق في هذا النمط الحديث. أمّا أنه 
كان مدلا لعصرهء جامعًا لنواحيه الأدبية أو الفكرية» فذلك معنى من الإمامة لم يكن من حظهه ولا نظنّه 
كان من همه. "7" ومن مآثر البارودي» بنظره» "أنه وثب بالعبارة الشعرية وثبة واحدة من طريق الضعف 
والركاكة إلى طريق الصحة والمتانة."4) ويرى طه حسين؛ كذلكء أنّ البارودي هو رائد الشعر الحديث 
بمصرء "فقد أنقذه من عثرة الأساليب الركيكة, وردٌ إليه الحياة والروح» وروح عصره وقومه ف الفترة (كذا) 
التي عاش فيهاء إذ جعله متنفسًا حقيقيًا لعواطفه ومشاعر أمته» وما أ به وبما من أحداث وخطوب."(*) 
ويعني هذا أن الشعر عاد» مع البارودي» إلى التفاعل مع الإنسان وعصره؛ مع ديباجة مشرقة» فترك موات 
الانخطاط وبرجعاجيته» ليعيد الاتّصال بالواقع المتحرّك. ويرى شوقي ضيف أن مذهب البارودي "لم يقم 


/ ص‎ ,١9785 عباس محمود العقاد. شعراء مصر وبيئاتهم في الجيل الماضي. القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» ط".‎ - ١ 
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وم ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


على نبذ القديم كلّه. ونا كان يقوم على نبذ صورة خاصّة هي صورة الشعر الغثٌ الذي ينتجه عصره 
والعصور القريبة منه.'"(1) 
ويعلّق أدونيس على تمجيد النقاد للبارودي» واعتباره رائد النهضة الشعرية» تعليقًا شائقّاء فيرى أَهُم 
مجّدوه لأنه يثّل في شعره: 
ظُ - جلال القديم وفطريته» 
ب - الروح العربية الخالدة» 
ج - اليقين الكامل باستمرار المجد العربي القديم, 
د - الدليل الكامل على أن الحاضر سيتبدّد أمام نور الماضي التليد؛ 
ه - الثقة الكاملة بالتراث العربي والشخصيّة العربية." 
إضافة إلى أنّه يمثل» على الصعيد الفي: 
"أ - الصياغة المثقّفة» 
ب - مجاراة القدماء ومحاكاتحم 
ج - الاعتراف بالقدماء على أَتم أنبياء الشعر... ولا بدّ من متابعتهم والاستمداد من 
مناهلهم. 
د - احترام القيود القديمة من القواعد النحوية والبلاغية والألفاظ والوزن» 
م - عدم التعقيد في الأسلوب» 
و - تمْثّل أفكار القدماء وصورهم وعواطفهم أيضًا. "7" 
ما لبثت هذه النقاط أن تحوّلت إلى سلطة فئّية انسحبت على الشعر العريّ» حقٌّ أواخر ثلاثينيّات 
القرن العشرين» تم خرقهاء لاحمّاء مع حركة ما بين الحربين العلميتين» والديوان» وأيّولو. ومردٌ تمحوّها إلى 
سلطة فتّية هو أكما تأخذ بالبعد القومي - السياسي - الديئي العربي» وتنطلق منه» مرتبطة بالماضي وحضوره 


١ 


- شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر.ء ص // 
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نا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الدائم. فالتحوّل» في إطار هذا المنظور» هو بعث مجدٍ الماضي كما أرسته المفاهيم السابقة» على النحو 
الذي قمنا بإظهاره في دراستنا نظرية أدب العصور الكلاسيكية. 

تستمدٌ قصائد الباروديء إِذَّاء حضورها (كقصائد شوقي وحافظ إبراهيم (1/1/1 م- ١9805‏ 
م) فيما بعد) "من جمال ماض: يكمنء بالنسبة إلى الشكلء في العمودية الفنّية التقليدية» ويكمن بالنسبة 
إلى القارئ» في الذاكرة والعادة."07) وهذا مهم جدَاء لأنّ الماضي - القديم يصير الحرّك الفتي لكل شيءء 
فيلغي التوثّر الذي يقوم بينه وبين لحظة الحاضر ونشاطها وفاعليتهاء ما يعني إفراغ الحاضر من كل مضامينه 
وتحويله إلى مجرّد عبرة» تثير تذكّر الماضي واستيحاءه: إِنّه استمرار الأصلء» بلا تغيير. 

وعلى الرغم من أنّ شعر النهضة كان محاولة للنهوض بالشعرء "إلا أنه لم يبدأ حياته بالثورة على 
القديم» وإن ثار على نمط واحد منهء هو شعر المتون والحواشي والتقرير والعروضء أمّا بالنسبة إلى الشعر 
الجاهلي والإسلامي (أمويّه وعباسيّه وأندلسيّه) فكان موقفه منه على عكس ذلك؛ فقد ادّعى الإحيائيون 
أنَّ القدماء زودونا بنماذج شعريّة كاملة» اكتسبت على مرّ العصور صفة أقرب على القداسة."(') ويمكنناء 
من خلال بعض الملاحظات المتفرّقة» أن نجد محورين تدور حوهما مهمّة الشعر بنظر جيل النهضويين 
الأول: المحور الأخلاقي, والمحور الترفيهي.7) والملّفات الموسومة بسمة القديم هي من نتاج طائفة ألزمت 
نفسها بالتراث العربي» دون جوانبه الفلسفية والفكرية عمومّاء فظلّت تراوح في حدود الاعتبارات الأسلوبية 
وقضايا اللغة» وقلّدت السلف في نماذجه.7) فهناك فئة مقلّدة كناصيف اليانجي ١8٠0(‏ م- الام/١‏ 
م) في معلّقاته» ومدائحه. ومراثيه» وما إلى ذلك؛ وفئة اعتبرت أنّ الموروث العربي الأصيل لم يتخلف. بل 
الناس تَخلّفوا؛ ويمثّل هذا التيّار مصطفى صادق الرافعي ١80(‏ م- ١48107‏ م) (والمصلحون التقليديون» 
كالأفغاني ومحمد عبده)» وفئة صالحة اقتبست من الغرب» دون أن تتمكن من سبر غوره» كالمنفلوطي 
(والرافعي أيضًا).*؟ واللافت هنا هو أنّ النثر العربي تطوّرء منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشرء 
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لضن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بعكس الشعر الذي كان يعود القهقرى إلى مناهل الأقدمين.() ومردٌ ذلك هو أنّ الكتابة كانت ميّصلة 
بعصب الحياة الاجتماعية اليومية» بعكس الشعر الذي كان زينة وطوًا لا يتّصل بمما.('! كما أن اتصال 
الكاتب بالغرب وحياته طوّر النثر» في حين تكاسل الشعراء» وانصرفوا عن القراءة» واكتفوا بالخيال» واحتقروا 
000 

يندرج في هذا الإطار أيضًا أحمد شوقي. ولم تكن لهذا الشاعر "عقيدة صريحة في الشعر", ولم يحاول 
أن يكوّن لنفسه عقيدة. 'فقد تأثر باللحظة والظرف اللذين يقول فيهما الشعر.29 وكان كثير التقليد 
للقدماء.(©) 

ولعك مصطفى صادق الرافعي هو الأكثر تشدّدًا بالنسبة إلى التجديد, والأشدّ تمَسّكا بالقديم. فهو 
يرى "أن أصل القول بالجديد ينبعث من علل ثلاثء أَهمّها الفسق والإلحاد. فالفاسق أو الملحد أو مقلد 
أحديهماء إذا كان أدياء أو يعني بشؤون الأدبء مجدّد إذا جرى في انتحال الأدب مجرى التكذيب و«الردٌ 
والنقيصة والزراية عليه وعلى أهله. والخلط ما بين أصوله وفروعه." ويرى "أن التجديد من الأمّة بمنزلة 
الفرئرة» وأنّهِ ليس أكثر من رواية تمثيلية كاذبة بالنسبة إلى الأصل."7) ينطلق هذا الموقف المتشدّد, والمتعنّت» 
والذي لا يخلو من بحن على الجديد والمجدّدين حتمّاء من ارتباط بمفهوم الحوية التقليدية» فيرى فيها كل 
شيء. ويعني هذا أن كل ما يحاول أن يخترق مفهوم هذه الحوية نحو سواها مرفوض قطعًاء وأنّ كل تحديد 
لا يكون إِلّا في إطار القديم واستيحائه. 

ويرى الرافعي» بالتالي» أن القديم هو إبقاء الدين كما هوء كأتما نزل الوحي اليوم؛ وأن يكون الحرص 
على اللغة من باب الحرص على الدين. ولذلك يرفض الجديد» لأنّه محو للسابق» ولا يقبل به إِلّا إذا كان 
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كن أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


استمرارًا لجوهر القديم؛() فالقديم» بنظرهء "هو الواقع الثابت الذي يقوم به الماضي والحاضر معًا."7) فكلٌ 
تغيير مرتبط بمشيئة الحكمة الإلهية. "ويقيس الرافعي الشعر (اللغة) على الدين» وهذا ما يجعله يعمّم مفهوم 
القديم في الدين على الشعرء ثم إِنه بخلط بين اللغة والكلام» أي بين اللغة كمعجم, أو كمستودع للألفاظ, 
وطريقة استخدام هذه الألفاظ. وليس هذا الخلط إِلّا انعكاسًا وامتدادًا للفصل بين اللفظ والمعى. "27 

ويمكن أن نحدّد الأصل التقليدي "بأنّه ما نبع أصليًًا من الشخصيّة العربية»" أي ما ابتكره العرب 
من غير تأثّر بالخارج: أي باللغة والدين والعلوم الإنسائيّة العربية والنُظُّم الخاصة بحمم.0) ومن هذا المنظور, 
على الشاعر» لكي يكون عربيًا أصيلًا أن يكتب باللغة العربية الأمّ وبروح أسلافه وتمطهم.(*) 

واستمرٌ إبراهيم اليازجي قرياء في مفهومه للشعر» من روح التقليديين» مع أنه ينسل من فكرة قومية 
عريةة القن 30 إن ويه وى أن تادر التهري رقمل :لعن الل بسلةامرى عار لكان 
والشعر من غير هذا يصير ضعيفًاِ ويستحسن فيه ألا يكون واضحا كثيرا. ويرى أن الوزن ينظّمه ويحسّنه 
ولكنه يقول: "على أن الظاهر أن الوزن ليس في شيء من أركان الشعر ولا دخل له في ماهيّته وأصل 
وضعهء لأنَا إذا تفقّدنا الشعر القديم» كالوارد في بعض أسفار التوراة والنبوءات» لم نجده مبنيًا على أوزان 
مطردة» ولا مفضّلًا إلى أبيات مقدّرة» كما هو المتعارف اليوم."7) فالفرق عنده» بين النثر والشعر» "معنوئّ 
لا لفظي."9") وهذه ملاحظة جديرة بالاهتمام؛ لأنها تنظر إلى الشعر من حيث هو فنّ» لا من حيث هو 
جد صنعة» وتفكر فيه انطلاقًا من ينابيعه. بَيْدَ أنّ الفصل بين المادّة والشكل يلازم هذا التفكير؛ فحلّة 
المجاز والكناية - أي المحسّنات التي يشترطها اليازنجي» والتي تؤدّي إلى بعض الغموض المطلوب» تنبع من 
اعتبارات ومفاهيم شكليّة نحسّن بما المعنى. ولا ينظر إلى الشعر هنا على أنه وحدة عضويّة متكاملة. 
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8 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ولطه حسين رأي أيضًا في الشعر؛ فهو يعتبر أن "المثل الأعلى للشعر هو هذا الكلام الموسيقئٌ 
الذي يحقّق الجمال الخالد في شكل يلائم ذوق العصر الذي قيل فيه» ويتصل بنفوس الناس الذين يُنْشّد 
بينهم؛ وعكّنهم من أن يتذوّقوا هذا الجمال حقّاء فيأخذوا بنصيبهم النفسي من الخلود.'(0) فهو يشترط 
كلامًا موقّعًا في "شكل" ملائم لذوق العصر. يعني أنه يُلبس الأفكار ثويًا ملائمّاء عصريًا. وليست هذه 
النظرة إلى الصياغة الشعرية بمختلفة عن النظرة التقليدية. ولكنّ طه حسين بميّر بين النظم والشعر قائلًا: 
"كل شعر نظم؛ وليس كل نظم شعرًا. "7" وإن يكن هذا التمييز من داخل النظرة التقليدية العامّة. ويعزو 
سبب جمود الشعرء في أيّامه إلى "الكسل العقلي" الذي جعل الشعراء "يزدرون العلم والعلماء» ولا يُكبرون 
إلا أنفسهمء ولا يحلفون إِلَّا مم وهم لذلك أشدّ الناس انصرافًا عن القراءة والدرس والبحث والتفكير."7") 
ويناصر طه حسين التجديد, مميرًا بين حب القديم والتعصّب له وحب الجديد والتعصّب له أيضًا. يقول: 
"فالناس يخطئون حين يظنّون أنّ أصحاب الجديد لا يرون اللذة الفئية إِلّا في الجديدء وهم مخطئون أيضًا 
حين يرون أنّ أصحاب القديم لا يجدون اللذة إِلّا في الشعر القديم. فأنا من أصحاب الجديد» ومن أشدّهم 
إلحاحًا في تأيبده والدعوة إليه» ولكنْ على ذلك أجد في قراءة القديم لذَّة لا تعدا لذَّةَ ومتاعًا ليس يشبهه 
متاع؛ ذلك لأنّ القديم والجديد لم يستمدًا جمالهما الف من القِدَم والجدّة وحدهماء ونا استمدّاه من هذا 
الروح الخالد الذي يترد في طبقات الإنسانية كلّهاء فيح ل كلّ جيل منها بمقدار. ”7 إِنّه يؤمن بالتحوّل في 
الأجيال والتغيير. ويتابع قائلا: "فلشعر القدماء معنى في أذواقناء لأنّه بمثّل حقيقة من الحقائق هي حياة 
القدماء ويمتّلها بصورة تلائمهاء ولكنٌ الشعر الحديث ليس له هذا المعنى, لأنّه لا بمثّل حياة القدماء إذ هو 
لم ينشأ لتمثيلهاء ولا يمثّل حياتنا الحاضرة؛ لأنّ لغته وشكله وأنحاءه في التمثيل والتصوير لم تنشأ لتمثيل 
هذه الحياة."(*) وهذا الموقف هو ما يهمناء لأنّه يلامس جوهر المشكلة» ويطرح فشل صياقغة التقليديين 


الشعريّة في نحضة الشعر. فهم لم يفكروا في روح حديثة لشعرهم الذي يعبّرون به عن عصر جديد, هو غير 
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اع ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


العصور القديمة. لذلك كان استمرار الفصل بين المادّة والشكل فصلا ناتجَا عن طبيعة التفكير: شكل يثّل 
الماضي» وينسحب على كلّ شيء؛ وعصر جديد بثّل المادّة (الموضوع) تُصّبّ في قالب الماضي. و"كلّما 
تباعدت الشقّة بين الأديب والثقافة الإنسانية الشاملة» كان طرازه أمتّ اتّصالًا بالموروث الاتباعي العربي» 
وجار منه على نفسه» وظلّ عيالّا على السلفء وتوقّف عن النموّء وأعياه أن يعد إضافة جديدة تُغني 
الترارق"07 

ذكر أدونيس كلامًا مهمًا في معنى النهضة والإبداع» قال: "العودة إلى الماضي والجذور هي الى 
الإبداع» لا العودة إلى الأشكال التي أُبدعت. إِنّ العودة إلى الماضي الشعريي بتعبير آخرء لا تعني الإقامة 
ف هذا الماضيء وإِنّما تعني» على العكسء تحاوزه. ولا يعني هذا التجاوز» بدوره» أن يكتب الشاعر العربي 
اليوم شعرًا أفضل بالضرورة من الشعر الذي كتبه أسلافه؛ وَإمًا يعني أن يدخل المناطق الأكثر عممًا في 
الحدس العريي والرؤيا العربية.'(") والنهضويون الأوائل» فياه فشلوا في ذلك» وسكنوا مناطق الماضي» فلم 
يخرجوا منها. فللشعر القديم» بنظر التقليديّينء نظام كامل؛ وإذا تركه الشاعر فلأنّه جاهلء لا لأنْ النظام 
نفسه عاجز عن نقل ما يريد الشاعر. هنا تنعكس العلاقة بين الفنّ الكلام والسلطة والممارسة. "ففي 
الممارسة علاقة عضويّة بين الكلام والسلطة» بحيث إِنّْ "السيّد" اسمه "الآمر" الذي لا يريد غير الطاعة» 
وأنّ هذه الطاعة تتم بمقتضى "الأصول". "السيد" هوء إِذَاء المصدر "الأول" لمشروعيّة الكلام. حيّ لفظة 
"اليد" تمه لبسة إل قويكا سياد ةغلك لفظله "الأصيل "1 ومو نهنا كاف ""الأضاله""المضيدن الأول 
لمشروعيّة الكلام. وهكذا يتبيّن لنا أن مفهوم الأصالة في الممارسة الإيديولوجية السائدة» "استحداث" ترائئ 
- سياسئ من أجل تسويغ استمرار السلطة القمعية» أي استمرار الفئات التي "ترث" الأصل القديم في 
سيادتها وسيطرتها."7) فالقديم هو السلطة, ولا بد من استمرارهاء لأنّ لهذه الصلة مغرّى ديئيّاء ففيها 
إسقاط لمعنى المطلق الذي يسوّغ كل شيء»؛ فيهب ويحرم» ويملك وحده حقّ التشريع. وليس على البشر أن 


' - أنطون غطاس كرم, ملامح الأدب العربي الحديث, ص 5 5. ويتابع قائلًا: "وكلما تباعدت الشقة بين الأديب والثقافة العربية 
المعرقة» وكان طرازه أممتّ اتَصالًا بالآداب الإنسانية الأخرى» أفضى به إلى مقابسة هذه الآداب تقليدهاء وإلى تضييع أصالته. وحده 
الذي صهر جميع الغذاءات في نفسه. فأفنى في جحربته الأدبية كل مستعارء يُعَدٌ إضافة ومزيدًا على إنجازات النهضة." (الموضع نفسه) 
' - أدونيسء الثابت والمتحول. 9/ لاه - اره 

” - المرجع نفسه 8/ ١45‏ 
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يشرّعواء بنظر التقليديين» لأَتْمُم بذلك يخرقون كليّة الملضي. هذه الكيّة الماضوية ظهرت في الشكل» بصورة 
خاصة» واستمرت تستدعي الفصل الذي بينه وبين المادة. 
* - وعي التجديد/ الخروج وخرق العادة: 

أ- خليل مطران: يقول أنطون غطاس كرم 1571 -14174) إِنَّ السمة الرئيسة التي ينسم بما 
أدب النهضة "هي أنه سليل النزاع الشامل المعتمل بين قطبي الحياة بمعناها الأعمٌء تتجاذبه في الواقع» 
والموضوعء والشكلء» قوتان متباينتان متكاملتان: قوة الحفاظ على التراث وبعثه واستمراره» وعنه نشأ التأليف 
المستمسك بالأصالة المكينة... وقوة الاندفاع مع دينامية الحياة» وطاقاتماء وقابلياتما المتجدّدة» والتلقيح 
بالميراث الثقائي والحضاري الآتي من الغرب في التوق إلى التطوّر والخروج من سكونيّة الماضي. "17 وراح هذا 
الصراع ينجلي شيئًا فشيئًا عن التحوّل التدريجن إلى الجديد» وإن ل يتباعد أدب النهضة كثيرا عن الأنماط 
الكلاسيكية.(') ومنّلت "المعاناة اللغوية" دورها في هذاء لأنَّ حركة التعريب كمّلت "الوعي الثقافي في العالم 
العربي» وأعانت على توليد ذوق أدبي يرتقب من العطاء الفيّ طرارًا يكون توأم الطراز الذي وقع الناس 
عليه لدى الأمم الغربية» وعسّمت هذا الذوق في الجماهير المستهلكة» بعد أن رسّخته في الأدباء 
أنفسهم. "7" وقد قال شوقي ضيف إن شعر النهضة صار يتوجه إلى الشعب ويحاول أن ينال رضاه.0) بيد 
أن هذا لا ينطبق على مرحلة التقليد الأولى» بل يصف حال الشعر مع المجددين. 

وكان خليل مطران أولى الصرخات التي وغت: إل ديل :اطياة: الشعرية 'يقول» ارايت ق الشعر 
المألوف (ويقصد التقليدي) جمودّاء وبدا لي تطريز الأقلام على الصفحات البيضاء كتطريس الأقدام في تيه 
البيداء. فأنكرت طريقته» لجهلي حقيقته. وقضيت سائر أيام الصباء وأوائل لياللي الشباب» وأنا لا ألوي 
عليه. حيّ دعت بعض مداعي الحياة فعدت إليه... وقد نضج الفكر» واستقلت لي طريقتي كيف ينبغي 
أن يكون الشعر."/*) ثم يقول في شعره هو: "هذا شعر ليس ناظمه بعبده» ولا تحمله ضرورات الوزن والقافية 


' - أنطون غطاس كرم؛ ملامح الأدب العربي الحديث. ص ١١‏ 
' - المرجع نفسه. ص 7" 
' - الموضع نفسه 

- شوق ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر.ء ص ٠‏ ه 


3 خليل مطران» ديوان الخليل» بيروت: دار الجيل» 6ن الت /١‏ 95 


0 
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على غير قصده. يقال فيه المعنى الصحيح. باللفظ الفصيح. ولا ينظر قائله إلى البيت المفرد... بل ينظر 
إلى جمال البيت في ذاته و موضعه؛ وإلى جملة القصيدة في تركيبها وق ترتيبها وفي تناسق معانيها وتوافقهاء 
مع ندور التصوّر وغرابة ا موضوع ومطابقة كلّ ذلك للحقيقة وشفوفه على الشعور الحرٌ وتحرّي دقة الوصف 
واستيفائه فيه على قدر."(١)‏ وهذا يعني أنه يرفض مبدأ الببت الشعريء ويدعو إلى مبد! القصيدة المتماسكة 
أي إلى الوحدة الموضوعية. ويقول: "أمّا الأمنية الكبرى التي كانت تحيش بي» فهي أن أدخل كل جديد في 
شعرنا العربي بحيث لا ينكره؛ وأن أستطيع إقناع الجامدين بن لغتنا أمّ اللغات» إذا حفظت وحُدمت حقٌّ 
خدمتها. 7" فهو يطلب التجديد» من غير أن ينسى تحديد اللغة - وهذا أمر مهمٌ. 

يقول بعضهم إِنّ مطران كان "أوّل من ركب الثورة الاتباعية في الشعر العربي» وصدع وحدة البيت 
(أي مبدأ البيت الشعري)» وعبث بعمود الشعرء فمهّد السبيل أمام الشعراء الذين جاءوا بعده. "7 واعتبر 
"أن المعليد عت أن يعتمل الأساس»" وان القلينا هو اكبرعلة ف الشعن 1 لذلك لذ يدف التقليب'نانا 
عند مطران» كما يرى بعض النقاد» فقد "اندفع إلى التجديد حيٌ في الصياغة والأسلوب". فصار همه 
"التعبير عمًا في نفسه تعبيرا حرا مستقيمًاء لا تحجبه تراكيب قلية» ولا أصداف خيال قديعة."0*) ونحن لا 
نرى هذاء بل نقول إِنَّ مطران كان يحاول أن يجدّد في نظريّته الشعرية» بفعل تأثره بالمستقبلية التي انتشرت 
آنذاك في إيطالياء ولكنه لم يكد يطبّق شيئًا نما قال في شعره؛ فمعظم ما كتب كان من شعر المناسبات» 
وهي أشدٌّ أنواع الشعر تقليدية. وما جدّد كان في القصة الشعريّة (مع أن هذا الضرب من الكتابة نظم 
أكثر منه شعرًا)» وفي بعض القصائد الرومنطيقية خصوصاء مثل "الأسد الباكي", و"المساء"» فلا يكاد 
التجديد في شعره يتجاوز ربع ما كتبه. 


٠١ /١ -المصدر نفسه؛‎ ١ 

- المصدر نفسهء 8/ ١‏ 

"” - ميشال جحاء خليل مطران؛ بيروت: دهر المسيرق» ط١اء 1١9١‏ ص 751١‏ 

- المرجع نفسهء ص 45. ويعترف بأنّه لم يجدّد شيئًا عظيماء وبأنّ شعراء عصره ما زالوا على تكرار القديم (المرجع نفسه» ص 54) 


- شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر. ص ١١+‏ 
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وكان هذا الشاعر أوّل مَن نبّه "إلى أنّه لم يجد في الشعر العربي ارتباطًا بين المعاني التي تتضمّنها 
القصيدة الواحدة» ولا تلاحمًا بين أجزائهاء ولا مقاصد عامّة تقام عليها أبنيتهاء وتوطّد أركانما. "207 ولكنّه 
لم يتمثّل الفكرة ويدافع عنها دفاعًا حارّاء ولم يطبّقها في شعره تطبيمًا كاملًا.(') على أنّه دعا إلى أن يكون 
الشعر مرآة للعصرء إذ قال: "أريد أن يكون شعرنا مرآة صادقة لعصرنا في مختلف أنواع رقيّة؛ أريد كما تغير 
كك شيء في الدنيا أن يتغيّر شعرناء مع بقائه عربيّك مع بقائه مصريّاء وهذا ليس بإعجاز."(2) 

أخيراء يمكن أن يلخخّص مطران دعوته الشعرية بالنقاط الآتية: ١‏ - وحدة القصيدة - ١‏ التجديد 
في المضمون -- ” - تطعيم الشعر العريّ بمذاهب الشعر الغربي -- 4 - تحرير الشعراء من التقيّد بذوي 
الجاه والنفوة - ه > إنكار شعر المناسيات9) - 4 - إنكار شعر الذات:(0) 

ب - جماعة الديوان: كانت الغايةٌ من تأسيس "جماعة الديوان" (عباس محمود العقاد - إبراهيم 
عبد القادر المازني ١850(‏ م - ١954‏ م) - عبد الرحمن شكري (1885 م ١9508-‏ م)) ووضعهم 
عملّهم النقدي "الديوان", عام »١1371١‏ "الإبانة عن المذهب الجديد في الشعر والنقد والكتابة."00) ويريدون 
أن يقيموا حدًا "بين عهدين لم يبقَ ما يسوّغ اتصالهما والاختلاط بينهما؛"9) ومذهبهم "إنساني مصري 
عربي ".7" وقد "تأثْر هؤلاء بالغرب» وأثّرت فيهم النزعة الرومنطيقية... ولم يفكر أصحاب المنزع الرومنطيقي 
الغربيّون في أن يتخلّصوا من تأثير الآداب القديمة فحسبء بل فكروا أيضًا في أن يفكوا عن شعرهم لغة 


| - نعيم اليافي» الشعر العربي الحديث» ص 0517 

- قارن: محمد فتوح أحمدء الرمز والرمزية في الشعر العربي المعاصرء القاهرة: دار المعارف». 2.3 19178, ص ١5٠١‏ 
' - نعيم اليافي» الشعر العربي الحديث. ص ٠١٠‏ 

؛ - نشير مجددًا إلى أنَّ قسمًا كبيرا من شعر مطران كان مخصّصًا لشعر المناسبات» على الرغم من دعوته إلى إهماله. 

- أحمد قبّشء تاريخ الشعر العربي الحديث, لا دار نشرء 21511١‏ ص ١97‏ 

' - عباس محمود العقاد وإبراهيم المازني» الديوان. القاهرة: دار الشعب» ط؛.» ص ” 

" - المصدر نفسه» ص 4 

4 - الموضع نفسه. ويفسّر الكاتبان هذا بقولهما: "إنساني لأنه من ناحية يترجم عن طبع الإنسان خالصًا من تقليد الصناعة المشوّهة» 
ولأنّه من ناحية أخرى ثمرة لقاح القرائح الإنسانية عامّة» ومظهر الوجدان المشترك بين النفوس قاطبة. ومصري لأنّ دعاته مصريّون تؤثّر 
فيهم الحياة المصرية» وعربي لأنّ لغته العربية» فهو بمذه المثابة أتمّ تحضة أدبية ظهرت في لغة العرب منذ وجدتء إذ لم يكن أدبنا الموروث 
في أعمّ مظاهره إِلَا عربيًا بحنًا يدير بصره على عصر الجاهلية." (الموضع نفسه) 
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الكلاسيكيين الذين سبقوهم؛ وأن يستخدموا فيه لغتهم الشعرية البسيطة. "17 وهذا ما حدث مع "جماعة 
الديوان". فاعتبر عبد الرحمن شكري أن علينا الإفادة من مادّة اللغة كلها "فليس فيها شعري وغير 
شعري. "207 وشهد ديوان هذا الشاعر "ضوء الفجر" بذلك. كما جدّد أصحاب هذا التيّار أيضًا في القواق 
والأوزان» حيّ كان شعرهم ثورة حقيقية أولى على القديم»7 ولو كانت قائمة على النظريّة أكثر منها على 
التطبيق. 

سخر المازني "من محافظة شعراء النهضة على الصيغة الرصينة التي يستخدموكها من القدماء"» واعتبر 
أنما تحوّل أشعار النهضة إلى نسخة من شعر القدماءء وفضّل شعر عبد الرحمن شكري على شعر حافظ 
إبراهيم.!؟) وشعر شكري "تعبير واضح عن التقاء العقلين: المصري العربي» والغربي الإنكليزي وغير 
الإنكليزي."7*) وقرّر عبد الرحمن شكري "أن قيمة البيت هي في الصلة التي بين معناه وبين موضوع القصيدة 
لأنّ البيت جزء مكمل. ولا يصحٌ أن يكون شادًا خارجًا عن مكانه من القصيدة» بعيدًا عن موضوعها "0) 
وهو بمذا يدعو إلى اللحمة الموضوعية ف القصيدة» كما دعا مطران من قبله» وأنرك أدب البيت الذي كان 

ودعا العقاد إلى ذلك أيضاء معتيرا أن هذا هو الخلاف الأساسي بين مدرسته ومدرسة شوقي. 
فاعتبر "القصيدة بنيةً حيّة لا قطعًا متنائرة» يجمعها إطار واحد» فليس من الشعر الرفيع شعر تغير أوضاع 
الأبيات فيه ولا تحمن منه تم تغييرا في قصد الشاعر ومعناه."(') ويرفض شعر الصنعة» معتيرا أنه "بلغ في 


' - أدونيسء الثابت والمتحول» */ /ا/ 
' - قَبِلَ المازني بالألفاظ العاميّة الفصيحة. واكتفى بروحه الفنيّة عن التوكؤ على الفصاحة والبلاغة. (مارون عبودء جدد وقدماءء ص 
55 


1 - شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر.ء ص ١‏ 


5 - المرجع نفسه.ء ص 57. جاء في "الديوان : 
مردّه إلى أصول الحياة العامّة لا إلى المظاهر والأحوال الخاصّة العارضة. وكذلك الغنثٌ غثٌ في كا لغة في أيّ قالب صببته وسكبته وبأيٌ 


إن الجيّد في لغة جيّد في سواها والأدب شىء لا يختصّ بلغة ولا زمان ولا مكان لأنّ 


لسان نطقته." (عباس محمود العقاد وإبراهيم المازني» الديوان, ص 64 
* - شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر.ء ص ١7.‏ 
' - نعيم اليافي» الشعر العربي الحديث. ص 85 


5 - المرجع نفسه)» ص 944 - 85 
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ديوان شوقي ذروته العلياء وإِنّ شعر الطبع عنده خلا من مزيّة خاصّة يتفرّد بما." فلو أراد أحد أن يجمع 
حسنات شعر شوقي كلها "لما وجد لحا فضلًا غير الصقل والمهارة وكياسة التعبير وما إليها من حسنات لا 
تخرج من نطاق الصنعة في النهاية. 2١7"‏ وجعل من الجمال "قيمة معنوية لا تظهر في كمال الشكل الخارجي» 
ونا في الدلالة التي ترمز إليها."(") 
بمكننا أن نلخّص دعوة "جماعة الديوان" بالنقاط الآنية: 
١‏ - الدعوة إلى تخليص الشعر من صخب الحياة وضجيجهاء والتعبير عن الذات. 
؟ ح الدعوة إلى وحدة القصيدة العضوية» لتكون القصيدة عملا فنا تامًا. 
٠‏ - التحرّر من القافية الواحدة» والدعوة إلى تنويع القوائي أو إرسالها. 
- العناية بالمعنى, وإخال الأفكار الفلسفية والتأمّل على القصيدة. 
ه - تصوير لباب الأشياء وجوهرهاء والاهتمام بحمذه اللباب» والبعد عن الأعراض. 
5 - تصوير الطبيعة» والغوص على ما وراء ظواهرها. 
ا ح التقاط الأشياء البسيطة العابرة؛ والتعبير عنها تعبيرا فنا جميلاء يبعث فيها الحياة.77) 
على أنّ هذه الجماعة ظلّت "في نطاق الاتحاه الفكريء أو النزعة التي لا ترقى إلى مستوى المذهب 
الأدبي» وانحصر فضلها على الجيل اللاحق في لفت الأنظار إلى منابع الثقافة الأجنبية» وبخاصة ف ما يتعلّق 
بالشعر ونقده» وتبصير الشعراء بالجانب الوجدانى في التجربة الشعرية» وبناء القصيدة بناء ناميًا."7؟) لقد 
ظلّت هذه الجماعة "قاصرة في مجال الإنشاء الشعري عن بلوغ المذهب الذي دعت إليه» وعابت الآخرين 
على ما قصّرت هي فيه."(*) فحاجتهم "إلى الموهبة الشعرية الثرّة ظلت عائقًا دون تتويج مبادئهم ومقاييسهم 


بأعمال شعرية ونس اه "00 


- محمود عباس العقاد شعراء مصر وبيئاتهم في الجيل الماضي» ص ١1١‏ 
١‏ - نعيم الياقي» الشعر العربي الحديث. ص 5/ 

” - أحمد قبشء تاريخ الشعر العربي الحديث» ص 777 

- محمد فتوح أحمدء الرمز والرمزية في الشعر المعاصرء ص ١54‏ 

* - يوسف الصميلي» مقال: بين الديوان والمهجر وأبولو, مجلة الباحث» عدد 35,» آذار - نيسان 1947, ص 55 ١‏ 


' -المرجع نفسهء» ص ١5١‏ 


60 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


هكذا لم تتمكن الممارسة الشعرية عند "جماعة الديوان" (كما لم تتمكن عند مطران» وعند أَبّولو 
من بعد إلى حد أقل) من أن تتجاوز مشكلة الانفصام بين المادّة والشكلء على الرغم من كك ما طرحوا. 
فقد كانت النظرية أكثر تقدّمًا من النصوص. واقتصر موقفهم على الإفادة من الموروث الغربي» لا إعادة 
النظر في البنيان العربي الموروث.(0) 

ج - حركة أَبُولو: كان مؤسس هذه الحركة أحمد ركي أبو شادي ١897(‏ م - ١955‏ م) كثير 
من التأثْر بخليل مطران. وعندما أسّس مجلة "أَبُولو"» كانت فكرة هذه المجلة» من الناحية الشعرية» أن تعيده 
إلى مكانته السابقة الرفيعة» وأن تحمّق التآخي والتعاون المنشود بين الشعراء» متخلّصة من الحزبية والغرور .(") 
وتقول إِنَّ غايتها "خدمة الشعر خدمة خالصة من كلك شائبة. "7" لهذا لم يفرّقوا بين شعر وشعرء بل كانت 
امجلّة للجميع. وقد اختارت أن تسمّيها باسم 'أَبّولو" إله الشعر القديم» لتحت الشعراء على بناء هيكل 
الشعر» بعيدًا عن المشاعر الفردية المتعالية» وحتّهم على التضافرء بعيدًا عن التحاسد والتناحر.7؟2 "وكان 
أبو شادي نفسه لا يستقرٌ في موضوع ولا في اتجاه» بل يجري في كل الأنحاء» حيّ في لغته."0*) رأى هذا 
الشاعر "أن جميع الفنون في أصلها مواهبء والروح التي خلفها شائعة في مظاهر الطبيعة التي يستوحيها 
جميع الفثانين من شعراء وموسيقيين ومصورين ومثاليين وغيرهم» ووحدة هذه الروح التي تلمح خلف مرائي 
الطبيعة والحياة هي التي تجعل النقّاد يصفون التصوير بأنّه شعر الأصباغ؛ والنحت أنه الشعر الصامت» 


! - أدونيس,ء الثابت والمتحول» */ 5ه ١‏ 

' - أحمد ركي أبو شاديء كلمة انحرر» مجلة أبولو» عدد )١‏ سبتمبر 21915 ص ه 
0 - ال موضع نفسه 

؛ - جاء في امْجلة: "وبمًا كان ضِغنًا على إبالة الشعور القوي بالفردية في ممالك الشرق التي طالما خلقت الأصنام ثم عبدتماء فحال هذا 
الشعور دون كل تضافر» وساعد على استمرار التحاسد والتناحر بين الأدباء عامّة والشعراء خاصّة» فانصرفت معظم الجهود إلى 
الشخصيّات بدل التعاون على بناء هيكل الشعر الخالد وتمجيد رمز علويّته (أَبُولو)." (المصدر نفسه. ص ؟) ويقول أيضًا: "وكما كانت 


بكك ما يسمو بحمال الشعر العريّ وبنفوس شعرائه..." (المصدر نفسه» ص ه) 


٠7 شوقي ضيفء الأدب العربي المعاصر في مصر.ء ص‎ - ٠ 


60 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


والشعر بأنّه التصوير الناطق... وما ذلك إِلّا بسبب المشاركة الروحية بين جميع هذه الفنون."(2 والخيال» 
بنظره» روح الشعر.(") 
وكان معظم شعراء هذه الحركة كمحمد الحمشري ١9.0(‏ م- ١978‏ م) وعلىي محمود طه 
(19.05 م - ١955‏ م) وإبراهيم ناجي ١8947(‏ م - ١407‏ م) وأبي القاسم الشابي ١9.9(‏ م - 
4 م) يرفعون "من تلقائيّة العواطف وعفويتها إلى درجة الاستغراق.. "7 واتمهوا ناح الرومنطيقية 
الإنكليزية أكثر من "جماعة الديوان".(4) 
ويمكن تحديد أغراض هذه الجمعية» على النحو الذي فعله أبو شاديء بما يأقّ: 
٠١‏ - السموٌ بالشعر العربي» وتوجيه جهود الشعراء توجيهًا شريقًا. 
؟ - مناصرة النهضات الفنية في عالم الشعر. 
٠‏ - ترقية مستوى الشعراء أديًا واجتماعيًا ومادّيّاء والدفاع عن كرامتهم."(*) 
وتميّرت هذه الحركة بالوجدان الذات» والتعبير الذي يقارب الرمزية أو يصب في إطارهاء مع نزعة 
عاطفية أو تأمّلية أو اجتماعية - إنسانية. وتحرّر هؤلاء من القافية الموحّدة» واعتمد بعضهم قصائد من 
نوع جديد. فنجد, مثلّاء خليل شيبوب ١37(‏ م - ١101‏ م) يعتمد في بعض قصائده ما سمّاه "الشعر 
المُطّلّق" (أو "الشعر الحد"), الذي عيّفه على النحو الآقء مميّرًا بينه وبين القصيدة الخالية من الوزن: 
"الشعر المطلق أو الشعر الب غير الشعر المنثور» لأنّ نثر الشعر إِتّما هو افتكاكه من قيود الوزن والقافية. 
فإن حفظت القافية صار هذا الشعر نثرًا مسجّعًا... أمّا الشعر المطلق فمذهبه في الاحتفاظ في الوزن فقط. 


أمّا القافية فقد اختلفوا في إبقائها أو إغفالحاء ونحن آثرنا إبقاءها في هذه القصيدة (يقصد قصيدة "الشراع" 


| - نعيم اليافي» الشعر العربي الحديث. ص 595 

- المرجع نفسهء ص ”١١‏ 

- المرجع نفسهء ص ./7 

- المرجع نفسهء ص ١‏ 

774 أحمد قبّشء تاريخ الشعر العربي الحديث,» ص‎ - ٠ 
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التي نشرها) وإن كلّ سطر من هذه القصيدة يرجع إلى مثله من بحور الشعر أو من مجزوئها. ١7‏ وهذا 


جلف ذانت دار اتإضاة ترف 
إلى هذه الآفاقٍ وهي بَواسِمٌ 
وَتَوقِدُ النارّ في عزمي وفي فكري 
عَواطِفٌ صدري» 02 صوارِمُ 

اد 


هدع 


هَدَأ البحرٌ رحيبًا يلا الأرضَ ججلالا 
وصّفا الأفْقُ ومالّث شمسُْة تَدنو دلالا 


وبّدا فيه شراع 


54 


57 
ى"- لكان 2 


ِنْهُ غَيمَةَ سَرَتْ في سما 


مح 


قد صمت رَرْقَتُها 
لكئما هذا جناحٌ طائرٍ 
مرفرفيٍ في ملعب الضياءٍ 


(بسيط) 


(طويل) 
(بسيط) 


(طويل) 


(رمل) 


(مجزوء الرمل) 
(رجز) 


(رجز)7") 


نجد في هذه الأسطر استعمالًا لخمسة بحورء هي: البسيط» والطويل» والخفيفء والرمل؛ والرجز. 
كما نلاحظ أن الأسطر الشعريّة ليست من طول واحدء وهذا ما سيصير شائعًاء فيما بعد» في الشعر 
الحديث, في مستهل أربعينيات القرن العشرين. وقد ورد هذا النوع من الشعر في قصيدة "مأتم الطبيعة" 
محمود حسن إسماعيل 191١‏ م ١91717-‏ م6)(). كما نجد مزجًا للأوزان في بعض القصائد مثل قصيدة 
"أمير الشعراء أحمد شوقي".!*) واعترفت امجلة بالشعر المنثور (القصيدة الخالية من الوزن) وعرقته على النحو 
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- خليل شيبوب؛ قصيدة: الشراعء؛ مجلة أبولو» عدد ", نوفمير ,١975‏ ص 7١7‏ وما بعدها 
- المصدر نفسه)» ص /ا؟” --/7” 
- محمود حسن إجماعيل» قصيدة مأتم الطبيعة» مجلة أبولو» عدد 5» فبراير 219171 ص 519 - .17> 


- محمد فريد عبد القادرء أمير الشعراء أحمد شوقي, مجلة ابولو» عدد 4, ديسمبر ,١9757‏ ص 8.54 


61 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الآتي: "العناية بالشعر المنثور في مصر ظاهرة جديدة ومحدودة» ولم يظهر بين الشعراء الناثرين مصري بارز 
إلا في الآونة الأخيرة» ولع أبلغ مثل هذا الأدب كتاب "مناجاة" الذي أتحفنا به حسين عفيف امحامي 
(:19م- 9104 م)."7) 

لقد قامت "حركة أبُولو" بالتنظير للشعر الجديد أكثر مما فعلت "جماعة الديوان", وأسهمت ف 
خلق وسط شعري غني.! ومثّلت دورًا مهما في تطوير البناء الشكليّ للشعرء خصوصًا عندما اعتبرت 
"الشعر المنفور" نوعًا راقيًا من أنواع الصياغة الشعرية» تعترف به الأمم الراقية.() على أن هذه الجماعة 
تبقى» في التنظير الذي وضعته. وفي المناخ الذي ولّدته أكثر أَعمّية منها في نتاجها الشعريّ نفسه() لأنّ 
لغتها الشعريّة نفسهاء على الرغم من التغيير الذي حاولت أن تحدثه. لم تتمكّن من تحاوز ما هو قائم إلا 
لمامًا. ولكن لا يمكننا أن نتجاهل أممّية ما قامت به» خصوصًا في مسألة تغيير الشكل الشعريّ وتطويره. 
هذا التطوير الذي سيأخذ كامل ألقه مع مجلة "شعر" البيروتية لاحمّاء بدءًا من أواخر خمسينيّات القرن 
العشرين. 

د - المهجريّون: تيّار المهجريين تيّار إنساني شاملء فيه من تحدّي القديم» والتوق إلى الانعتاق 
والنيك لى عن الغربء ما يجعله من أهمٌ الاتماهات الأربعة المذكورة (التقليدي - مطران - الديوان 
- أَبولو). فقد واجه هؤلاء التحدّي في غربتهم» وواجهوا فكر الغرب» فأخذوا منه. وأكثروا من التأمّلء 
وكان معظمهم من الرومنطيقيين» مع نزعة إلى التأمّل» تصل عند بعضهم إلى ضرب من التصوّف (جبران 
- نعيمة). 

وكان الطرح الأديّ الأبرز اي الشمال (الرابطة القلمية). ولكن لا بد لنا من أن نذكر أن 
العصبة الأندلسيّة (وهي عصبة مهجربّي أميركة الجنوبية) قد عنيت باللغة» ورأت "أن اللغة العربية بحاجة 
إلى ترميم شامل يتناول قواعدها وحروفها وحركاتما لثئلا تمسي أنْرًا تاريخيّاء قيمته في قدمه. لا في مادّته 
ونفعه. فقواعد اللغة... وحروفها المتنافرة حجمًا وشكلاء وحركاتما التي لا تُضبّط إِلَّا بمعرفة الكلمة 


' - لا مؤلفء كلمة المحرر» محلة ابولو» عدد 2١5‏ يناير 5 91١؛‏ ص /4 8 
' - أدونيسء الثابت والمتحول» */ ١١9‏ 

* - المرجع نفسه 9/ ١١17‏ 

؛ - المرجع نفسه. */ ١١9‏ 


لك أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وصيغها... كانت ولا تزال العوامل الرئيسة في جمود اللغة. "217 لذلك شرّعوا أبواب اللغة لدخول الألفاظ 


أمَا مهجريو الشمال فكان دورهم في الأدب كبيرا - أكبر من دور سواهم (ما خلا معظم شعر 
إيليا أبو ماضيء لكونه أقرب إلى التقليد» ولكون أكثر شعره مستغرق في النظم). وتعتبر الرابطة القلمية 
أبرز تجمّع لهم. ويمكننا تحديد السمات العامّة لمناخ هذه الرابطة بما يأني: 
١‏ - الاقتلاع الماديّ والمعنويّ وما رافقه من هزات انفعالية وفكرية. 
؟ - التحدّي الذي أثاره العالم الجديد فيهم. 
© - البحث عن صِحّة الحياة أو العصرء وسط ما يعانون. من هنا سبب تجحديدهم طرائق 
الشعر التعبيرية. 
4 - النواة الرومنطيقية للشعر .(9) 
بمكننا اعتبار ميخائيل نعيمة المنظر الأول والأهمٌ للرابطة القلمية في الأدب. وهو يرى أن النهضة 
يدين بما العربُ للغربء إذ هبّت علينا من الحدائق الغربية» وسرت فينا سَرْي العافية في جسد المريض.27) 
و"الحياة والأدب توأمان لا ينفصلان. "7 والغربي ليس أفضل من الشرقئ: "لا تقولوا إِنّنا من غير الطينة 
التي جبل منها أبناؤه (يقصد الغرب). كلا! بل فينا حياة» وعندنا مواهب» وجبلنا من الطينة نفسها التي 
جُبل منها سوانا. إِنا أوَاه! صدأ الكسل أعماناء وأسكت أنباضناء وقيّد قوانا "(©) 
ويحدّد نعيمة مقاييس الأدب الثابتة بالنقاط الآتية: 
١‏ - حاجتنا إلى الإفصاح عن عواملنا النفسية. 
؟ ت- حاجينا إلى الحقيقة. 


' - صلاح لبكي, لبنان الشاعرء بيروت: منشورات الحكمة» 2١9515‏ ص 59 

'" - أدونيسء الثابت والتحول» * /؟١١‏ - ١8‏ 

" - يقول: "ما تعوّد البعض أن يدعوه "نمضة أدبية" عندنا ليس سوى نفحة هبت على بعض شعرائنا وكتابنا من حدائق الآداب 
الغربية» فديّت في خيّلاتهم وقرائحهم كما تدب العافية في أعضاء المريض بعد إبلاله من سقم طويل." (ميخائيل نعيمة» الغربال» 
بيروت: مؤسسة نوفل» ط 21981١ 61١١5‏ ص 59؟) 

- المصدر نفسهء ص ٠١‏ 

* - المصدر نفسه. ص 57. وهو يتلاقى بهذا الكلام مع طه حسين. 
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* - حاجتنا إلى الجميل في كل شيء. 
- خاجتنا إلى الموضيقى :07 
ومصيبتناء بنظره» هي "أنْ ليس عندنا مَن يحسن استعمال هذه المقاييس وتطبيق الأدب عليها. "(0) 
أمَا الشاعر فهو "لا يصف إِلّا ما يدركه بحواسه الجسدية أو يلامسه بروحه. لسانه يتكلّم من فضلة قلبه."20) 
و"لا يحب أن يكون عبد زمانه ورهين إرادة قومه» بنظم ما يطلبون منه ويفوه بما يروقهم من ماعه»" وليس 
عليه "أن يطبق عينيه ويصمٌ أذنيه عن حاجات الحياة." وهو "ني وفيلسوف ومصوّر وموسيقي وكاهن. "(4) 
ما اللغة العربية ففي خطر كبير» بنظر هذا المفكر. ومصدر هذا الخطر هو من يسيئون استعماطاء 
ويحتّطوتحاء ويأبون تجديدهاء وهم يحوّلون البشر إلى عبيد للغة.!*) إِتُم ضفادع تنحصر مسؤوليّتهم في "إبقاء 
القديم على قدمه. 7" و"لا قيمة للغة في نفسهاء بل قيمتها في ما ترمز إليه من فكر ومن عاطفة."7") معنى 
هذا أن نعيمة يستهدف تحديث اللغة» لتتلاءم ومتطلّبات العصر والحياة والذات. 
والشعر» عند نعيمة» يتطلّب تحديدًا في مفهومه. فالخليل بن أحمد, عندما وضع نظريّته في الأوزان» 
أراد أن يخدم اللغة. ومَن جاء بعده تقيّد "بزحافاته", فأهمل الشعر .7 والنفس "لا تحفل بالأوزان والقوائي» 
بل بدقة ترجمة عواطفها وأفكارها. ونظرته إلى العروض وجيهة» فهو يقول: "إن القصد الأساسئ من الوزن 
هو التناسق والتوازن في التعبير عن العواطف والأفكار. ولا شكٌ في أنْ الأوزان نشأت نشوءًا طبيعيًا. وكان 
سبب ظهورها ميل الشاعر إلى تلحين عواطفه وأفاره. والكلام المتوازثُ المقاطع أسهل للتلحين من الكلام 
الذي لا تَوازكَ بين مقاطعه من حيث الطول والقصر. لذلك لحق الوزن بالشعر ونما معه نموا طبيعيًا. . 
زال الوزن لاحقًا والشعر سابقًا إلى أن قيّض الله لأبي عبد الرحمن (الخليل بن أحمد) أن جمع ما توصّل إليه 


| - المصدر نفسه. ص 7٠١‏ - “0 
'" - المصدر نفسهء ص ٠7‏ 

'" - المصدر نفسهء» ص 5/ 
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- المصدر نفسه.ء ص 854 

- المصدر نفسه؛» ص 5 ١٠١‏ 

“ - المصدر نفسه.ء ص ١١١‏ 
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من الأوزان... منذ ذلك الحين» يا أخي» أخذ الوزن يتغلّب رويدًا وريدًا على الشعرء إلى أن أصبح لاحمًا 
والوزن سابقًا. ١7"‏ فنعيمة لا يولي أهمّية للوزن في الشعر لأنّه يعتبره طارنًا عليه» وثانويًا فيه» ما يذكرنا بفكرة 
إبراهيم اليازنجي (مع أن اليازجي لم يأخذ بما البتة) وبرأي عبد القاهر الجرجاني أيضًا في كتابة "دلائل 
الإعجاز". ولا نلبث أن نجد الريحاني بميل إلى هذا أيضًا. 

أخيراء يرى نعيمة أنّناء في ما نفعل كله وفي ما نقول ونكتب أيضاء "إنا نفتّش عن أنفسنا. فإن 
فتشنا عن الله فلنمجّد أنفسنا في الله."(" إِنّهِ يقول بالإنسان الذي يحاول أن يثبت نفسه؛ وبأنٌ الأدب 
مجهود إنسانى يهدف إلى سبر أغوار البشر أولًّا: "كفانا ما عندنا من المعجزات اللغوية» وآن لنا أن ننعطف 
ولو بالثقافة على ذلك "الحيوان المتحدث" (أي الإنسان) الذي كان ولا يزال سد الأسرار ولغز الألغازء 
لعلّنا نجد فيه ما هو أحرى بالنظر والدرس من رأس السمكة في قوهم: أكلت السمكة حيّ رأسها."7”) 

هكذا توجّه النظرء مع المهجريين؛ إلى الإنسان؛ ولا غروء فهمء بمعظمهم؛ رومنطيقيون أُوَلَاء 
والمذهب الأوّل الذي تأثْروا به هو هذا.7) ورثًّا كان لواقع الغربة الذي عانوه دور كبير في هذا. 

رأى المهجريون أن الإنسان أضاع حقيقة السعادة والخلود, لأنّه رضخ للشرائع والمفاهيم الوضعية. 
ولكي يتحرّر عليه أن يحطّم تلك الثنائية التي شطرت الوجود إلى خير وشرء لأنّ الحقيقة الأوَلِيّة ليس فيها 
شيء "من هذه الثنائية".7*) وهذا ما عبّر عنه جبران خليل جبران (188 م - 1931١‏ م) في قصيدته 
"المواكب" التي يرى فيها شوقي ضيف "الأصل الذي يصدر عنه الشعر في المهجر الأميركي جميعه»"07) 
على ما في هذا الكلام من مبالغة. وقد حاول نعيمة أن يوفّق بين بعدي هذه الثنائية» لأنّ عنصرًا من 
عنصريها ليس بإمكانه التخلي عن الآخر.(") 


١١8-1١5 راجع هذا كله في: المصدر نفسه, ص‎ - ١ 
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كان الطموح الإنساني عند المهجريين كبيراء لأنّ النغمات التي شاءوا "أن يردّدوها عن عجز 
الإنسان وقصوره أمام الطبيعة» إذا رمقناها من زاوية أخرى» وجدنا فيها مالا لنزعة إنسانية تريد خير 
الإنسان وكماله» وتتحرّق جزعًا من نقصه. ولا ترد كماله إلى شريعة ماوية» بل إلى حقائق الأرض نفسها. 
وتلك الثورة على تَنَويّة الأخلاق والجسم والنفس» هي في حقيقتها ثورة على الدين؛ لأنٌ الثنوية كانت 
دائمًا بمثابة النظرة المثالية على مرّ العصور." فالإنسان عندهم هو الحقيقة في الأرض.(١)‏ 
هذا هو الطرح الجديد الذي يعيد النظر في المفهوم القديم للأشياء. لقد حاول المهجريون أن يحوّلوا 
القدرة إلى الإنسان» من غير أن ينفصلوا عن الماوراء. حاولوا أن يجعلوه سيّد مصيره. وفاعلاً في الأرض» 
وأن يردّوا إليه مقدرةً سلبته إِيّاها العصور الخوالي» وإِطارٌ الفكر التقليديّ. من هنا الإحساس بالغربة الروحية 
والألم» ومعنى الحنين الذي انّسع عندهم؛ حيٌ صار "إحساسًا بالغربة عن الناس... نشر في نفوسهم الحنين 
إلى عالم مجهول» يحقّقون فيه كل ما يبتغون ويأملون» وتعمٌّ بينهم نزعة إنسانية» يتشبّث كثير منهم فيها 
بروحانية الشرق ومثله الرفيعة» طامعين بعالم أفضل من عالمهم. "7 وكانت رومنطيّقيتهم تتحدّد في نقاط 
ثلاث: 
١‏ - الشخصيّة اللبنانية التي أصبح مَتَلها الأعلى الفتى المتمرّد على الأوضاع العامّة السيّئة 
(خصوصًا جبران وأمين الريحاني). 
؟ - الاغتراب الذي يمثّل صورة التجاوب بين شخصية الفتى الثائر الحارب من وطنه المليء 
بالتناقضات» وبين الوطن نفسه عندما يصبح واقعه منسيًا. 
٠‏ - المؤثّرات الفكرية الخارجية التي يبمكن أن تكون أصوانًا متمرّدة» يتكامل فيها صوت 
الفتى الغائر (©) 
وهنا لا بدّ من أن نقول إن التوجّه المهجري الأبرز كان توجّه المهجريين الشماليين» لأَنّْ هؤلاء بنوا 
نظرة جديدة إلى الإنسان والأدب» ولا سيّما مع جبران ونعيمة» الأوّل من حيث التطبيق الكتابي» والثاني 
من حيث التنظير الفكري؛ فجبران كان كاتبًا أكثر منه منظرّاء ونعيمة كان منظرًا في كتاباته وناقدًا (وصحافيًا 
!| -المرجع نفسه. ص ١٠١7‏ 


' - شوقي ضيفء فصول في الشعر ونقده. ص 55954 
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طبعًا) أكثر منه شاعرًا (فلم تكن له سوى بضع قصائد). وكان موقفهم من الإنسان لافتَاء لم يتوقّف عند 
الحدود الرومنطيقيّة» بل تخطّاها إلى موقف صوفية وباطنية لافتة جدّاء لم يتأت لشعراء الشرق ومفكريهم 
المعاصرين أن يتوغلوا فيها. 
أخيراء نوجز أبرز العناصر التي اتّصف بما الأدب المهجري با يأن: 

١‏ - التحرّر من قيود القديم» والثورة على كل أدب لا يصلح للحياة. 

8خ الطابع الشخصىٌ. 

+ - الحنين إلى الوطن. 

؛ - التأمّل (ولا سيّما في أدب مهجربي الشمال). 

ه - النزعة الإنسانية. 

يورت الظيية 

/ - البساطة في التعبير» والرقة الغنائية. 

- الدرية الدينية (ولا ننسى أتهم كانوا من المسيحيين). 

1 - الوصف والتصوير.07) 

ه - تقويم: هذه الخطى نحو التغيير هدفها خرق النظام الصارم التقليدي الذي أرساه السلف. 
والابججاه الرومنطيقي الذي انتمى إليه أكثر هؤلاء يتطلّبء أول ما يتطلّبء أمرين: الحرّية» والتجديد. فمطران 
كان شديد الارتباط بالرومنطيقية (في الأعمال التي أحدث فيها شيئًا من التجديد - وهي أبرز أعماله: 
الأسد الباكي, المساء...)» وكذلك عبد الرحمن شكريء والعقاد» والمازني» ومعظم من كان في "حركة 
أبولو". وكذلك معظم المهجريين. ومعنى ال حرّية الرومنطيقية هنا رفض استلاب الذات والسحق والتغييب 
اللذين يمارسهما الوجود على هذه الذات. وهذا الإسقاط العنيف هو ما يسبّب الألم الذي يلازم كثيرا من 
هؤلاء الشعراء. والألم» بحدٌ ذاته» ردٌ فعل سل على قمع السلطة. مع الكلاسيكية» تواصل في إطار خضوع 
محافظ» يستكين إلى الماضي ورموزه» ومع الرومنطيقية ترد يعكس توثّرًا مع الماضي وإفرازاته. الإطار التقليدي 
للشعر هو الصورة النهائية الكاملة التي كرّستها السلطة عن طريق فكر جماعي امتدٌ على مرٌ العصور» وكوّن 


!| - أحد قبشء تاريخ الشعر العربي الحديث., ص 755 وما بعدها. 
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بنية متكاملة وصارمة للتاريخ الفكريٌّ. هذا الإطار يمثّل خضوع الذات. وليس العمل على كسره إِلّا محاولة 
لشرخ صورة التاريخ المتكامل الذي يسبب هما للذات» لأنّه يستلب أهمٌ ما فيها: خصوصيتها وفرادتما. 
فالماضي وحي غهائي» مطلق» كامل» يرفض أي تغيير أو مس بجوهره؛ والحاضر استيحاء جديد» نام» يتّجه 
نحو بناء شخصيّة جديدة للذات» هي غير الشخصية القدعنة :«وليسيت ‏ المسثالة الشكلية هناء الإلجاح على 
وحدة موضوعية في القصيدة وحسبء بل مسألة إعادة اللحمة إلى الشكل الذي بات مفرغًا من مضمونه: 
والمادّة الجديدة الكثيفة التي تحتاج» لاستيعابماء إلى تحديد هذا الشكل. 

من جهة أخرى» يعكس فصل الشكل عن المضمون الانفصامً الذاق الذي يسبّب الغربة 
الرومنطيقية» بشكل أو بآخر. فالذات محجوزة في الماضي» في ذهنيّته وإلزاماته المتكرّرة» فيما هي تعيش في 
الحاضر» وتبحث عن أطر جديدة له. ولئن تكن محاولات هذا الرعيل الأوّل من الشعراء ظلّت محدودة؛ ما 
عدا بعض المهجريين الذين قاموا بثورة حقيقة في الأدب» وعلى رأسهم جبران خليل جبران الذي سندرسه 
في الفصل الآقء فإِنْ محاولات جيل ما بين الحربين العالميتين كانت أكثر اقترابًا من تحقيق طرح فكريّ 
أكثف» وأكثر تكاملًا. 
ه - جيل ما بين الحربين العالميتين في الشرق: الشرخ وإعادة التقعيد: كان لبنان» منذ 2١97٠‏ وولادة 
"لبنان الكبير"» قد أخذ يبني له شخصيّة مميزة. وكانت القومية اللبنانية تقوى في بعض النفوس شيئًا فشيئًا. 
في هذه المرحلة» ظهرت طائفة من الشعراء مثّلت دورًا مهما ثي الأدب العربي» تمحور عملها في لبنان. بَيدَ 
أن طائفة أخرى نحت نحوها في مصرء ومثّلت, على جانب الرومنطيقية» تيّارا جديدًا في الأدب العربي؛ 
هو تيّار الرمزية» أحيان متواكبًا مع أواخر مرحلة شعراء "أبولو". 

يتزكر إِذّا محور شعر ما بين الحربين العالميتين )١9 40 - ١93(‏ على تيّارين كبيرين نشطا لحمل 
الحموم الشعرية» هما الرومنطيقية والرمزية» إلى جانب الكلاسيكية» من غير أن ننسى البرناسية التي كانت 
قريبة جدًا من الكلاسيكية. وفي الواقع» ما كان الجيل العربي» في هذه المرحلة» ليواجه القديم بالجديد "لو 
م يشعر في قرارة نفسه باختلافهماء وبالتالي بغموض الازدواجية في ذاته هو.'7١)‏ ولن نتوقّف هنا عند التيّار 
الوسيط الذي مثّله أمين نخلة ١91١(‏ م - ١3174‏ م).» أي تيّار الجمالية الشكلية (أو ما يمكن أن ندعوه 


١١ جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى الغد» ص‎ - ١ 
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تيار البرناس (البرناسية)» على حدٌ تعبير صلاح لبكي ١9.(‏ م- هه؟١‏ م))() لأنّه يشكل حالة 
وسطًا بين التيّارين موضوع الدراسة. كما سنقصر بحثنا على الشعراء اللبنانيين لأَتّمم كانوا حجر الأساس. 

أ - الرومنطيقية: ظلّت الرومنطيقية تتمبّع بحالة خاصّة مرحلة ما بين الحربين العالميتين» نظرًا إلى 
الظروف التي عرفتها المنطقة. وقد ظهر المذهب الرومنطيقي» في لبنان» مع المذهب الرمزي» بفعل تأثّر 
شعرائه بفرنسة.7") و"بدا المجتمع العربي» بعد نحاية الحرب الكونية الأولى» مثقلًا بالآلام والأحداث؛ بانطفاء 
الأمل ببعث عربي» فكانت الرومنسية سبيلً وملجا... أضف إلى ذلك أن الشرق العربي لم يكن قادرًا على 
استيعاب الإنجازات الثقافية الغربية» "فتشْببما" دفعة واحدة, ما أفقد هذه الثقافة الغربية أن تشكل دافعًا 
حيّاء بل وجد العالم العربي نفسه أمام أشياء جاهزة» سحقته بديل أن تنقذه."2"7 وقد ظهر إعجاب 
الرومنطيقيين بفرنسة من خلال أهم غراء هده الشركة : الياسن أبو شبكةه الذي يقول نا "أعظم جرم برى 
في العالم»" وإنما "ثدي العالى".40) 

نظر الرومنطيقيون إلى الواقع» فرأوه فاسدَاءٍ لهذا نفروا وهربوا منه» بحنًا عن واقع آخرء أقرب إلى 
الذات وأصلح. وال حروب ف شعر اللبنانيين "محاولة للتفلّت من القيود الدنيوية التي رأوا فيها سجنًا يضيّق 
عليهم الخناق» فهربوا بأخيلتهم إلى جنات أقاموها من أوهام.'7*) ودعا يوسف غصوب (183417 م - 
١37‏ م) إلى الحروب» والتفلّت من الحياة الحقيقية» فإذا بعلمه المنشود هو الوجه الآخر للعالم الواقعي. 
و"هذا الهروب من عا الواقع تقرّب من ذات الله... لأنْ الانفلات من عالم الحقيقة يعني للشاعر الانفلات 


من المفاسد والشرور."07) وكان الموت إحدى وسائل التحرّر. وهوء بنظر أبو شبكة»!" مجد خالد»!" يحرّر 


' - يقول صلاح لبكي: "أمين نخلة» إذا شئنا المقارنة» أقرب إلى شعراء البرناس الفرنسي منه إلى أيّة مدرسة أخرى." (صلاح لبكي» 
لبنان الشاعرء» ص )١55‏ 
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* - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبنان» بيروت: دار العودة» طا١اء 2١9/٠١‏ ص 754 

' - المرجع نفسهء» ص 58 - 5 

* - نلفت إلى أن الاسم "أبو شبكة" لا يتغير في الجملة لأنه مبني على الحكاية» فلا نقول: أي شبكة» وأبا شبكة. 


4 - منيف موسى» الشعر العربي الحديث في لبنان» ص ١م‏ 
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النفس من سجن الجسدء(١)‏ إنه منطلق "للتحرّر من عالم الأرضيات» والدخول إلى عالم ورائي» يتيح للشاعر 
قدرًا كبيرًا من الانعتاق والحرّية»" تخلّصًا من الواقع.!") فالواقع "كوابيس في يقظاتنا تتسرّد"»7" و"سجن 
مؤبّد"»!؟) و"جحيم يهدّد",!*) حضارته "تكلى» مشوّهة الوجوه» مفجّعة".7) وهو "فخّارة جُبلت بالدمع 
والطين"7") حيث "يغيب الجمال قبل الصباح"772) و"مهزلة من مهزلات القدر"./*) 

ُعَدَ الياس أبو شبكة منظر التيّار الرومنطيقي في لبنان» وأكثر شعرائه انغماسًا في روح هذا النمط 
وجوّه. وهو يطرح نظرية الشعر ف مقدّمة ديوانه "أفاعي الفردوس". فالشعر عنده "كائن حئّ» تحتشد فيه 
الطبيعة والحياة» فلا يقاس ولا يورّنء والنظريّات مذاهب وأغراض لا تعيش إلا على هامش الأدب كما 
يعيش العرض على هامش الجوهر. ١7"‏ ويرى أن المجاز والكناية هما لغة الروح» ومن العبث تحديدهما بلغة 
وضعية:7١١2‏ أما الحقيقة المطلقة قمزم الال الوضول لبها عبر عنظهر الوجود المقلب» لتللق "يغمرنا عهذا 
الإدراك بكآبة عميقة» فنفهم السبب الحقيقي لذلك التشاؤم العميق الذي يستولي عادة على الشعراء... 
وكلّ قصيدة مدينة بطابعها لتألّق هذه الحقيقة الغامضة. "فإنكار الوحي يعني إنكار جوهر النفس.(9) 
فالنفس هي "المصهر الداخلي الخفن لكل ما يحيط بالإنسان... فكيف ننفي الوحي ما دامت النفس 
مصهر الشعور؟"(1) من هناء لا يمكن للشاعر الحقيقي أن يختار ألفاظه. لأنَّ له "من شعوره الزاخر ما 


- المرجع نفسهء ص /١‏ 

- مرجع نفسه» ص 5317 

- الياس أبو شبكة؛ أفاعي الفردوسء بيروت: دار الحضارة» طلا 219557 ص 71 
- المصدر نفسه» ص / 7 

- المصدر نفسه» ص 4٠١‏ 

' - المصدر نفسه.ء ص وه 

- المصدر نفسهء ص 794 

* - الياس أبو شبكة, المجموعة الكاملة, جونية: دار رواد النهضة ودار الأوديسيه طاء 195286 /١‏ لهم 
+ -المصدر نفس ١//ا/؟‏ 

- الياس أبو شبكة؛ أفاعي الفردوس» ص ؟ 

- المصدر نفسه؛ ص ١١‏ 


- المصدر نفسه)» ص ١”‏ 
٠”‏ - المصدر نفسه.ء ص ١7‏ . ولهذا السبب قال: 
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يصرفه عن هذه الألية" و"الشعر ينزل مرتديًا ثوبه الكامل. وهذا الثوب جزء من الشعور لا يتجر. "7") 
والوحي يولد» بنظره» من "صفاء المزاج الطبيعي» وقوّة مادّة النور في النفس." فإذا تحرّدت النفس من أدران 
العالم "بلغت النسبة النورانية الكاملة» بلغت مستوى الطبيعة» بلغت ذات الله والنفس النقيّة هي الله."(") 

أقا ووش الدعن عه ننه علد أن أشبكة لا كل "لسع عتاصر مساوية يحت أن خرص 
#لبانق عه وى كدفميا اللكروسى وسكي ولعيو يعن الكو لالد من !الجر 
سجون ونظريّاتها قيود» والشاعر لا يعيش ف جو العبودية هذا."7؟) وهذه الفكرة - فكرة تحطيم المدارس 
الشعرية -- هي ما قام به شعراء الحداثة لاحمًا. 

وشنّ أبو شبكة هجومًا عنيمًا على الرمزية والرمزيين» بناءً على اعتبارين: الأوّل هو غموضهمء 
والثاني تركيزهم على الموسيقى. أمنا الغموض» فيقول فيه: "والواقع أن الغموض في الشعر دخيل على الأدب 
العربي» فهو من الكتب لا من الجوٌء فجوّ الشرق صريح» مشرقء فلا مبرّر (كذا) لهذا الغموض في خيال 
شعرائه. "(*) ويتابع: "نحن لا ندري أي مبرّر (كذا) لمثل هذا الغموض في شعرناء ولا يسعنا إِلّا أن نأسف 
لتلك الغارة الأجنبية على صعيدنا الأدبي» وتلك السيطرة على الجيل الجديد."27 أمّا ادّعاء بعضهم أنه 
يستحيل على الشاعر أن يعبّر عمًا في نفسه. فيردّه أبو شبكة إلى أن هؤلاء "لم يُؤْتوا قوّة الغعوص إلى 
أعماق هذه النفوس ليروا هذا الشيء. وقد يسمعون أصوانًا صادرة من أعماق كيانحم لا يفهمونما. "(") 


ويعتبر أن الرمزيين كانوا "يفتقرون إلى الفكرة ويحجبون فقرهم بالظلمات والضباب» و... لا يعبأون كثيرا 


إِجْرَح لقأ 3 وَاسْقِ شِغْرَك منةُ فَدَمٌُ القلب حر الأقلام 
مَصدَرُ الصِّدْقٍ في الشعورٍ هوَ الَأ نثْء ون القَلْبٍ مَفِيِطٌ الام 


(الياس أبو شبكة, المجموعة الكاملة, /١‏ 0 م) 
' - الياس أبو شبكة, أفاعي الفردوس» ص ١١ - ١4‏ 
- المصدر نفسهء» ص ١/‏ 
" -المصدر نفسه ١. --9١9‏ 
- المصدر نفسهء ص ٠6 - ١‏ 
* - الياس أبو شبكة, روابط الفكر والروح بين العرب والفرنجة, ص ١١07 - ١7‏ 
- المصدر نفسهء ص ١/8‏ 


- المصدر نفسه» ص ١5١‏ 
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بالنحو والعروض. وكان كل همهم أن يأتوا بكلمات معنوية وبتعابير يتعمّدون بما الشوادً. "17" إِنَّ ما هاجمه 
هذا الشاعر» إذاء هو الكدّ الرمزي في صياغة القصيدة, لأنْ هذا يخالف مفهومه الشعرٌ. وسخر من مبدإ 
سيطرة الموسيقى على الشعرء ومن أن يكون الشاعر مجرّد حالم» لا ينظم. يقول: "ما دامت الموسيقى تُغني 
عن الشعر» فما الفائدة من ونجود النشاغ: ؟"0) 
وأخيراء .يتساءل أو اشبكة: "كيف يسمكن الشكراى مل هذا الأسنلوت» من أن يكتيوا'ق المستقبلن 
ملحمة هذه الحرب (أي الحرب العالمية الثانية)» أو أن يعبّروا عمًا يضطرب في نفوسهم من الأغراض 
الاجتماعية؟"7" ويعني هذا أن تصوّر أبو شبكة للفنون والأنواع الأدبية ظلّ إلى حد كبير تقليديًا. كما 
يأخذ على الرمزيين فصل الفنّ عن الحياة»7؟) واعتصامهم في أبراجهم العاجية. ويرى أن الرمزية زالت» لأنّ 
المذهب يضمحلٌ» ويبقى الشعر./*) 
أخيراء يمكن أن نحدّد نظرية أبو شبكة في الشعر بما أن : 
١‏ - الشعر كائن حي لا يُحَدّ بالمذاهب أو بالنظريّات الفلسفية. 
؟ ح يرفض أبو شبكة المبدأ القائل: "إذا آمن الشاعر بالوحي قتل الإبداع. "(0) 
© - الشاعر وسيط بين الله والإنسان (فكأنه بمنزلة الأنبياء). 
4 > النفس مصهر كاه ما يحيط بالذات. 
ه - الشعر ينزل "مرتديًا ثوبه الكامل"؛ فلا مجال فيه للكدّ العقلئ. 
* - الوحي وليد الصفاء؛ فبصفاء النفس نصل إلى الله. 
اح الموسيقى عنضر فى الشعرء لا كله. 


- المصدر نفسه؛ ص ١١١‏ 

- المصدر نفسه؛» ص 7ه ١‏ 

- المصدر نفسه؛» ص هه ١‏ 

- المصدر نفسه؛» ص ١٠5‏ 

* - المصدر نفسهء ص 1517. ينسى أبو شبكة أن الرومنطيقية زالت أيضًا قبل الرمزية في الغرب. 

” - "كان الكلاسيكيون يربطون الوحي بالمة الفنّ» وكان التفكير المسيحي يربطه بالروح القدس, ما جرّ معظم الرمزيين إلى القول إِنّ 
العمل الأدبي ينزل مرتديًا ثوبه الكامل." (مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارذ» ص )١/17‏ 
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م - الطبيعة هي "قيثارة الشاعر... والشعر الحقيقين هو تاريخ عصره ملخْنًا. "(0) 

يختلف هذا الطرح عن مفهوم التقليديين بمسألة لما شقّانء هي مسألة الصناعة الشعرية» أو الصياغة. 
فالوحي أساس نظريّة أبو شبكة؛ وبوجوده لا مسوّغ للصنعة. من هناء تقترب المادّة من الشكل» فينزل 
الشعر "مرتديًا ثوبه الأكمل". هكذا فهم أبو شبكة التقارب بين ركني الشعر الأساسيّينء» وربطه بالوحي. 

ب - الرمزية: التيّار الرمزي تطوير لنمط جديد من الصياغة» يختلف عن النمط القديم. وهو 
مذهب مكمّل للبرناسية» وليس معاكسًا لحاء لأنّه أخذ بكاه ما أكدت عليه من أناقة» مضيمًا إليها التركيز 
على الرمز والموسيقى» من أجل إضافة عناصر إلى اللغة» لتصير شعرًا صافيًا. 

وكان المهجريون أُوَل من قاربوا هذا التيّار» بفعل احتكاكهم بالغرب» من غير ان يتخلّوا عن روحهم 
الرومنسية. و"إذا كانت الرمزية الغربية قد وجدت بذورها الأولى في الرومنطيقية الألمانية والإنكليزية» فقد 
وجدت الرمزية العربية التي نحت منحى المفهوم الغربي للرمزية بذورها الأولى في الرومنطيقية المهجرية» إن 
صحٌ هذا التعبير. "(0) 

فالتيّار الرمزي كان» من جهة, رد فعل على الرومنطيقية» ومن جهة ثانية» إعراضًا عن وسيلة التعبير 
التقليدية» وحاجة إلى التعبير عن حياة جديدة بوسيلة جديدة.(") وقد تأَثّر الرمزيون كثيرا بالغرب» ولا سيّما 
بفرنسة» حيّ غدا التخلّق بأخلاقها دليل تقدّم ورقي»9؛) وحتى لَتجد صلاح لبكي يقول: "وإنّه شرف 
كبير أن يكون سامان متقحصة5 (/85 ١‏ م - ١9.٠.‏ م) وفرلين عصتهارء77؟ (54 ١84‏ م- ١855‏ م) 


أبوين لأدبنا الحديث. إذ قد أعجبنا بشعرهما وصورماء فالصورة أضحت تُرى بالفكر المجرد."(*) 


١ 


- الياس أبو شبكة» أفاعي الفردوس» ص ”١‏ 

' - يوسف الصميلىء الشعر اللبناى اتجاهات ومذاهبء بيروت: دار الوحدة, طاء 019/٠١‏ 575 
" - المرجع نفسهء» ص 51717 

؛ - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبنان» ص 55 


5 


- المرجع نفسه» ص 5 
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وكانت شرارة الرمزية الأولى أطلقتها قصيدة أديب مظهر ١89/4(‏ م - ١958‏ م) 'نشيد 
السكون7) (يدعوها أبو شبكة "النسيم الأسود") إثر مطالعته بِينَا للشاعر الفرنسي البير سامان» يقول 
فيه: 


.15 065 1028 ع1 0355 50115 5ع للطمة561 ع.آ 

فاستوحى منه نص قصيدته.() وبعد ذلكء» أي منذ بداية الثلاثينيّات» بدأت موجة الرمزية تنتشرء 
حين بدأ سعيد عقل ينشر كتاباته الشعريّة في محلّة "المكشوف" و"المشرق" و"الجمهور"؛ ومع ظهور مجموعة 
صلاح لبكي "أرجوحة القمر"؛ عام 74159178 وكان خليل هنداوي (1905 م ١9975-‏ م) أوّل من 
عرّب قصيدة "المقبرة البحرّية" 722112 ع8 1اعمدك ع1 لبول فاليري ١81/1١(‏ م - ١555‏ م) في مجلة 
"الرسالة" عام +98 )47.١‏ 

ولا تأتي مكانة أديب مظهر "من المسافة التي قطعها مع الرمزيين"» ولا من آثاره الشعرية القليلة 
(لأنّه توفي في حوالَ الثلاثين من عمره)» بل "من الموقف الذي اتخذم» والأثر الذي تركه في جيله."7”) فهذا 
الشاعر جدّد في الإيقاع الموسيقيء وورّع الأوزان والتفعيلات توزيعًا جديدًاء واختار صوره الشعرية اختيارا(0) 


' - نشر ربيعة أبي فاضل القصيدة كاملة في كتابه "مدخل إلى أدبنا الحديث", بيروت: دار الجيل» ط١1ء‏ /79., ص مه - لاه. 
ونشير إلى أن مطلع هذه القصيدة» كما تحقّق منه هذا الباحث» بعد أن بحث في أوراق مظهرء ليس "أعد على مسمعى نشيد السكون" 
أي ما تناقله الباحثون» بل قبله أبيات ثلاثة» هى: 


را م 00 يي د جر س 2 2 0 
وَف هَيْكُلٍ الأخلام روح كيبة تُرَجعْ أنغامًا يِيِنَّ لحا الدَّهْرُ 
وَتَعْيُدُها َه الربيع وحوثها وَيَهْمْسُها في طََ أطيابه الَّهرْ 
وَنُصّغْي لا رُرْقُ التجوم مُطِلَة ينو لا ما بَيْنَ ايها امبر 


(ا مرجع نفسهء ص 55, وقارن: ص 8”* ٠‏ 75) 
' - الياس أبو شبكة, روابط الفكر والروح بين العرب والفرنجة. ص .١١‏ وصلاح لبكيء لبنان الشاعرء ص ١177‏ 
” - محمد فتوح أحمدء الرمز والرمزية في الشعر العربي المعاصرء ص 55 .١‏ وتحدر الإشارة إلى أنّ صلاح لبكي قد بدأ بنظم مجموعته 
عام م/97١)‏ في حين بدأ سعيد عقل نظم المجدلية عام 991 .١‏ 
؛ - بول فاليري» قصيدة: المقبرة البحرية» تعريب: خليل هنداوي» مجلة الرسالة, عدد 97”, 198 ص 7# - ع" 
* - يوسف الصميليء الشعر اللبناني اتجاهات ومذاهب, ص 5١94‏ 
' - ربيعة أبي فاضلء مدخل إلى أدبنا المعاصرء ص 71 
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وإن كان ميّالَا إلى التشاؤم والسواد» ويتوق إلى العدم» تخلّصًا من الحياة» وعودةً إلى الرحم الأولى للإنسان» 
بعيدًا من رؤية الواقع الفاسد.(١)‏ 
كانت الرمزية تعكس تثْرًا كبيرا بفرنسة» حيٌ بات "طموح الشاعر في ذلك الجيل الطالع (بين 
7 وه )١9‏ أن يُنسَب إلى رامبو 0ناهطد21 (54 ١65‏ م - ١8341١‏ م) وفرلين"7) وفاليري. وكانت 
مجلة "المككشوف" "أميل إلى تقديم نتاج الرمزيّين في أيامها.9) 
وفي مصرء مثّل اللبناني بشر فارس ١9017/(‏ م--77١‏ م) التيّار الرمزي بشكل واضح. فقد تأثر 
به تأثرًا مباشراء وأضفى عليه من روح الشرق وفلسفته مسحة صوفية, مميزة.(9) ف"للعالم الحقيقي في نظر 
بشر فارس طريقتان تثفقان حسب الغاية: تخطي المحسوسء والانعطاف تحاه حياتنا الباطنية بكك ما فيها 
من مجاهل وأعماق. "7*) ويمكن تحديد منهجه الرمزي بما يأني: 
١‏ - الرمزية هي استنباط ما وراء الحست من المحسوس, وعالم ما وراء الحس هو العالم 
للقي 
؟ - لا يأتلف الفنّان مع المنطق» بل يشعر بالحقيقة شعورًا. 
» - على الفتّان أن يرفض الأساليب المتعارف عليهاء ويعود إلى المؤثرات الطبيعية الأولى؛ 
وهذا لا يكون إِلَّا بالرمر. 
4 - إلباس الحالات المعنويّة المجرئدة أشكالًا حسّية» واعتماد الشفافية في العلاقات 
الموسيقية؛ والتداعيات ما بين مشاهد الحياة وحالات النفس:(01) 
وفي لبنان» كان أهمٌ مَن مثّل الرمزية صلاح لبكي وسعيد عقلء» ولا سيّما الثاني. أمّا لبكي» فقد 
خرج "عن مألوف قديم» يحشد فيه الشاعر قصائد المناسبات والتأريخ والتجميع باستثناء مجموعة "غرباء" 


- منيف موسى» الشعر العربي الحديث في لبنان» ص 1/4 - ١٠‏ 
- مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن. ص 7ه ١‏ 

- محمد فتوح أحمدء الرمز والرمزية في الشعر العربي المعاصرء ص ١/٠7‏ 
- المرجع نفسهء» ص 775 


0 


ه 


' - ياسين الايوبي» مذاهب الأدب - الرمزية» المؤسسة الجامعية» 1 219/85 ؟/ ١8٠١‏ 


رفت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


إلى لون آخر يقف فيه الشاعر على ذاته؛ يمسح عنها الشرود والقلق» ويسمو بما إلى مشارف صحو وتأمّل 
في حنايا الوجود وما يختزنه من أسرار وألغاز. "07) 
يرفض هذا الشاعر الأصولية التقليدية» والمبدأ الذي يعتبر أشكال الجمال هى وحدها الصالحة 
للشعر» يقول: "كلاء لم تعد أصداء فنّ الماضي المشبع بالأصولية» المغمور بالوضوح والصفاءء تتجاوب في 
قلوب المعاصرين الذين يجدون في البشاعة شكلًا من أشكال الجمال؛ أقدر في عرفهم على التعبير عن 
الوضع الحاضر. وتبريرًا (كذا) لهذا الموقفء أو تفسيرا له زعموا أن التأمّل العقلئن وحده لا يكفي لخلق 
الأثر الحبل 0 والفنٌ» بنظره» ليس فيألة أسلوبيّة وحسب » بل "هو قضبة جوهر أيضّاء قضيّة عدالة 
أعظم وأسمى» قضيّة جهد لخلق الحياة."7) والجمال» عنده» "هو التعبير عن الجهد الدائم بغية التقتب من 
الكمال» من الله. ومن وجد الله فقد وجد الجمال."49) ويرى أنَّ الحال الشعرية تتعطّل معها القوى الواعية؛ 
وتنعتق فيها النفوس من المشاغل الدنيويّة» وتستسلم للأحلام. والشعر يتوجّه إلى الخيال» لا إلى العقل.(*) 
ولا يُسقط هذا الرأي التفكير الرومنطيقي. كما أن صلاح لبكي» مثل الياس أبو شبكة» يرفض رأي مَن 
يذهب إلى أن موسيقى البيت هي العنصر الأساسيّ في الشعرء ويدعو إلى تقدير أهمّية الصورة والفكر 
والعاطفة»(2 بل يركز على دور العاطفة» معتبر أنَّ "الشعر محبة".(2) 
مكن أن مده آراء صلاح لبكي في الشعر بما يأني: 

١‏ - يمكن للتعبير الشعري أن يشمل القبح والجمال معًا. 

اك لين الفرة عد اسياوسية بل قضِيّة جهد دائ 3 للتقتب من الله. 

+ -ح يتعطّل الوعي في الحال الشعريّة» وتنطلق النفس في الحلم. 

- ليست الموسيقى أهمٌ ما في الشعرء بل تمه الصورة» والفكرة» والعاطفة أيضًا. 
' - المرجع نفسه؛ ؟/ ١/5‏ 
1 - صلاح لبكي» لبنان الشاعر.ء ص /” - ٠9‏ 
ِ للصدر نفسه» ص ”١‏ 
_ لمصدر نفسه) ص 77" 
* - المصدر نفسه)» ص 4" 
أ لمصدر نفسه» ص 75 


- المصدر نفسهء؛ ص 7/2 


1634 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وخلاصة القول» إِنّ لبكي كان وسطًا بين الرمزية والرومنطيقية؛ ولم يكن وحده كذلك؛ فيوسف 
غصوب كان كذلك أيضًا. بل نجد صلاح الأسير (1911 م -- ١971‏ م) نفسه يقف خصمًا للرمزية, 
بعد أن اعتنقها مذهيّاء باعتباره أن تحويل الشعر إلى مسألة حسابية عبث.(0) 

ما المنظر الأبرز لهذا التيّار» في لبنان» فهو سعيد عقلء بلا منازع. فقد تأثّر تأثرا واضكًا ببول 
فاليري وبالفرنسيين؛ وبالتالي» تأَثْر بالرمزية الغربية» مادّة وشكلًا. بيد أن "هذا التأثر ليس نايحا عن رغبة 
شعرية سعيا وراء الفيّ» بقدر ما هو ناتج عن موقف فكريّ بشّر به» ويتعلّق هذا الموقف بدور لبنان التاريخي 
والحضاريّ. "7" وهذا واضح ف قوله: "لعبنا (يريد اللبنانيين) اللعبة الكبرى في إدخال الشعر إلى دارة ومدينة 
بعد أن كان في "الصحراء" يجري وراء الأظعان أو مضارب الوبر."0) وهو يقصد أن اللبنانيين أخرجوا 
الشعر من الابّحاه العرِيّ إلى الاتحاه الأوروبي. ولعلَ الرمزية» بحدّ ذاتماء كانت محاولة للانفصام عن الماضيء 
مع شعراء الرمزية» في مرحلة ما بين الحربين./*) لقد اعتبر هذا الشاعر أن انفتاح لبنان على العالم هو من 
أهمٌ ميزاته» وأنّ اللبنانيين الذين ينظمون بالفرنسية إلى جانب العربية دليل "على عدم جَمرّوْ الروح في العالم." 
حيّ إِنَّ نضال الشعراء اللبنانيين» في حقبة 2١445 - ١591١‏ 'لم يكن نضالًا مقاومًا للانتداب» بل كان 
نضالًا أدبا للتقرّب من الأدب الغربي» ولا سيّما الفرنسي."(0) 

لقد رأى سعيد عقل أن فرنسة هي "حامية المسيحيين" في الشرق» و"واحة التمدّن"» وباريس 
"حكم ذوق وعقل في الألف السنة التي حولناء حيٌّ لعلى ما تنطق به يحيا أو يموت نتاج العباقرة» وحقٌ 
تشكّل دون سواها من مدن الأرض الوطن الثاني لكل رجل فكر."7" يدل هذا الكلام على اتبهار بالغرب 
الفرنسي» ما يمكن أن نستنتج منه أن عقلًا استوحى الرمزية منهاء واعتمد عليهاء ليدعم تيّاره التغرييي. 


- المصدر نفسهء» ص ١57‏ 

١17 يوسف الصميليء الشعر اللبناني اتجاهات ومذاهب, ص‎ - ١ 

" - سعيد عقلء» كأس لخمرء بيروت: المكتب التجاري» طاء 2١951١‏ ص 58 
- محمد فتوح أحمدء الرمز والرمزية في الشعر المعاصرء ص ١/5 -- ١/١‏ 
* - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبناذ.» ص 7٠.‏ 

' - مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن. ص ١١‏ 


كيت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وكان اسم بول فاليري قد بدأ يشيع شيوعًا كبيرا في الأوساط الثقافية اللبنانية. على أن اهتمام 
اللبنانيين بفاليري لم يكن إِلّا بمقدار ماكان يعني لهم جذب الكلاسيكية نحو الرمزية. وكان هذا هو صلب 
الوجخداث الإنذاعئ): قمرحلة :ما نيك ارين 1١‏ لهذا السئب» ليش غريًا أن ند معيد عفل يدا كلاسيكيً 


6 0 مم 


اا. 


ف مجموعتيه الأوليين "بنت يفتاح" و"قدموس"» ليصير رمزيًا في "المجدليّة", ويمزج في نتاجه الأدبي بين الرمزية 
والكلاسيكية والبرناسية. 

ورأى اللبنانيون "أن شعر فاليري إنساني النزعة» شامل» وعميق»"7" وأنّه "يعبّر عن الاتصال السرّيّ 
بين الطبيعة والنفس البشرية... عن الاندماج بالكون بأسره. "7 وهو شعر عامر "بروح التشاؤم والسأم 
ا 

على كلّ حالء لم يعنٍ هذا كله أن اللبنانيين تعمّقوا في فكر فاليري» بقدر ما عنىء بالنسبة إليهم, 
(وبالنسبة إلى العرب عمومًا) "وجهًا من وجوه استعادة الرؤية العربية لمثاليّتها الكلاسيكية. في هذا الاتجاى 
رد فاليري الشاعرية العربية إلى عمق جذورهاء أكثر بمّا وجدت هذه الشاعرية بفاليري مجال تفتّح على أبعاد 
جديدة "(0) 

رأى سعيد عقل أن الشاعر كائن ثقاقٌ. وعلى الإنسان أن "يعرف"؛ وأقصى درجات المعرفة أن 
مدن لوو سكامويه الى فو اقا وا الوم لاقام ل مسيارة الأتن يعسن امت 
بوساطة الكدح الأيحديّ تزامل الله في برء الجمال."7" أما القصيدة» "فمعضلة هندسيّة يحاول حلّها فتأق 
معقلنة» متسلسلة المنطق» محكمة لكاكلين فشعره "شعر الوعي ) وهو شعر نخاعيٌ بد عن الصفات 


- المرجع نفسهء» ص ١17/8‏ 
- المرجع نفسه» ص ١/7‏ 
- المرجع نفسه» ص ١/85‏ 
- المرجع نفسهء» ص ١/5‏ 


- المرجع نفسه» ص ١55‏ 
' - سعيد عقل» كأس لخمرء ص 287 15/ 
- المصدر نفسه» ص 75 
- المصدر نفسه» ص ١559‏ 


1 - مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن» ص + 


حت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


المادّيّة كشعر أبي تمام المعاظل.17) أمّا نظريّته في الشعرء فقد جعلها مقدّمة ديوانه "المجدلية"2 وهي تُعَدَ 
كن يبان الرمزية العربية. 
يبني عقل نظريته على اللاوعي. يقول: "بشكل لاواع ننتقي الألفاظ التي هي أقرب إلى الفهم أو 
أفعل في الذهن» بشكل لاواع نئحت لنا أحيانً صيعًا جديدة ماكانت يومًا في اللغة وما ندري أي أصول 
مكتنفة بالسر راحت توحيها إلينا في تلك المنيهة, بل بشكل لاواع يتمّ أخيرا عمل الفاهم."") و قو 
"أرى أن اللاوعي رأس حالات الشعرء ورأس حالات النثر الوعي. 5 و"الوعي نثر اللاوعي. "47 و 
يعكس أثر بول فاليري الذي قال: "الفكرة تسكن النثر» ولكنّها تحضر وتراقب وتوجّه الشعر."7*) يعني 
الشعر ليس فكرّاء ولكثه ليس خاليًا من الفكر. ويقول عقل: "فترة العطاء الجلل» فترة اللاوعي هذه. نادي 
ما تطول إلى أكثر من أبيات. سريعة العطب هيء تعمّرء في غالب ما تعمّر» مدى بيت» أو فلذة من 
بيت."(21 ومعنى هذا أنَّ القصيدة لا يمكن أن تخلو من عنصر النثر. وكان فاليري رأى أثّنا "لا يمكن أن 
لق قصيةة كز" ا فبينا تعر افيه تقذ الطوغية "رسك وص وغ ولوك أذ كرون اي “0و 
من فاليري وعقل يذكراننا هنا بمقولة الشعر الصافي للأب برعون 81672020 (855م ١‏ م- ١988‏ م). 
أمّا الموسيقى» فقوام الشعر عند سعيد عقل. يقول: "قبل الإبداع يسيطر عل ما اميه نغم 
القصيدة... ولم يتّفق لي أن انثنيت عن العمل البهين إِلّا أوان أفقد النغم» أي أوان تأخذ تطغى علي أفكار 
وصور وعواطف."7*) فالشعر عنده؛ "حالة من لاوعي فوق الوصف لا تُشرّح» جوهرها أشبه بموسيقى, 
ما يتّحد الشاعر حميمًا مع الي من حقائق الكون المهيب."17) وكان الشاعر الفرنسي فرلين قد دعا إلى 


9 


' - ياسين الايوبي» مذاهب الأدب - الرمزية, ؟/ ١1/07‏ 

'" - سعيد عقلء امجدلية» بيروت: المكتب التجاري» ط؟. ١97٠0‏ ص ١١‏ 
" -المصدر نفسهء ص ١7‏ 
؛ - المصدر نفسه.ء ص ١9‏ 

* - 133 .م,7.2 ,1941 رقص وع106 -- 52310 11لة0) .60 ,0011 11 ,تكتفلة7 اننوط 
” - سعيد عقلء المجدلية. ص 4؟ - ه5٠‏ 

1010, 7.2,2.187 - " 

* - سعيد عقلء المجدلية, ص ٠”‏ 


9 


- المصدر نفسهء» ص /” 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ذلكء» ثم توسّع فيه مالارميه 21311:16 ١857(‏ م - ١898‏ م)» من بعدّء في محاضرته "الموسيقى 
والأحرف".(1) وطرحه فاليري أيضاء وقال إِنَّ "الموسيقى تدليلك "يهيّج المهيّج الطبيعت؛(" بما نتلقّى الأثر, 
ولول النيات 3 

واعتمد سعيد عقل الإيحاء في نقل الحال الشعرية إلى المتلقي؛ والإيحاء يرتبط عنده بالموسيقى 
التعدّدية.9©) فالكلمات التي يرصفها الفّان تكوّن الحال الشعرية.(*) ويحدّد عقل القصيدة بقوله إِنما "مأثورة 
كلاميّة توصّلت بتجارب موصولة -- وقل بلقيّات - إلى فلذ, إلى أبيات» إلى مجموع إيحائين يعطل بتعدّدية 
الأصوات وعي المتذوق ويتكوّن في لاوعيه بأكثر ما يمكن من مساواة لحالة الشاعر جوهرًا وشكل 
جوهر.'() وهذا يعني أن القصيدة تحربة موسيقية» تحتاج إلى نحت وكدّء لتخرج كأفضل ما يكون. في هذا 
الكلام» نجد كلام فاليري: "القصيدة يجب أن تكون عيدًا فكريّاء ولا يمكنها أن تكون أي فيه ارم" 
ويقصد بلفظة عيد "صورة ما هو غير مألوف. 7" لهذا كان فاليري يرفض الوحي: "إن فكرة الوحي تحتوي 
غلك للبد] الآى :ما له يكلس سينا حئ الأكزقبية' أو ة ماله كر قينه لذ عب أن يكلف في "0 
فبالعمل والفنّ نجعل أنفسناء كفئّانين» فوق الطبيعة. وف العمل والفنّ» يمكن أن يتجلى الإلحام./*) و"الروح 
ينّجه عن طريق العمل من الفوضى إلى الترتيب. ١١7"‏ لقد قلل فاليري من قيمة الوحي, ورَكز اهتمامه على 
الصناعة. وكذلك فعل سعيد عقلء فالشعر عنده "حرفة... تداخلت فيها الموازين العروضية والأنغام 


١ 


- 349 .م ,1976 ,011 0651م - 02111501310 .60 ,065 06 جتام» نا - كم 101728260 - تتتااع1 ,ممتتة8/211 تقطامفاك 
1 
' - 7.2,170 رأعن0) 1ع1 ,تإتفلة7؟ اتتوط 


* - 179.م,7.2 ,1010 

؛ - سعيد عقلء امجدلية,» ص ٠.‏ 
* - المصدر نفسه. ص ه6٠‏ 

' - المصدر نفسه» ص /7 

" - 174 ,7.1 ,[عن0) 1ع'1 ,لإتفلةم7 ابوط 
“4 -182 .م ,7.1 ,110 

' - 129.م,7.2 ,1010 

'' - 184 .م,7.2 ,10ط1 


ليت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


المختلفة» فخبا فيها ضوء العاطفة» وسطع نور الفكر. )١("‏ من هناء جهد هذا الشاعر في تطهير اللغة من 
الابتذال والشيوع» لاستعادة فرادتما المطلقة.(") ومن الواضح أنّ ثمة تناقضات في كلام سعيد عقلء لأنّه 
يركز على اللاوعي من جهة, ويرفض الوحي من جهة أخرى, متوجّهًا إلى الصناعة» والصناعة» كما هو 
معروف» عمل عقليٌ بامتياز. وكذلك يقول إِنّ القصيدة عنده عمل عقلٍ» فكيف يتماشى هذا مع قوله 
إِنّ القصيدة هي "مجموع إيحائيّ يعطل بتعدّدية الأصوات وعي المتذوّق ويتكوّن في لاوعيه؟" كأنّ سعيد 
عقل يظنّ مفهوم اللاوعي ججرّد رصد للنغم» أي ليس خلمًا شعوريّاء أو يقوم على اللقيّا الشعرية» وتقوم 
الصناعة بعده. وعلى كلّ حالء فإنّهِ لم يتمكن من التوفيق المقْع بين اللاوعي والصناعة» لأنّ مفهوم 
اللاوعي ليس كما يعتبره. وإذا كان اللاوعي أساسًا في الشعرء والوعيع أساسًا في النثر» كما يقول» فكيف 
يحوّل العمل اللاواعي» بالصناعة والكدّ اللذين يتكلّم عليهما إلى ما يتّصف بصفة النثر (يقول: الوعي 
أساس النثر)؟ ثم نجد تناقضًا في قوله» في مقدمة المجدلية: "بشكل لاواع ننتقي الألفاظ التي هي أقرب إلى 
الفهم أو أفعل في الذهن» بشكل لاواع ننئحت لنا أحيانً صيعًا 5 ماكانت يومًا في اللغة وما ندري 
أ اموق ونه بولد ةاتف ترينيها إلينا في تلك الحنيهة» بل بشكل لاواع يتم أخيرا عمل الفاهم."9©) 
فكيف يمكن أن تكون القصيدة عملا عقلياء وهي ترتبط باللاوعي؟! ا نحت الألفاظ واختيارها 
يتمٌ الاختيار بالوعي؟ إِنَّ التناقضات في موقف سعيد عقل واضحة؛ وقد يكون السبب في هذا محاولته أن 
يدمج بين الكلاسيكية والرمزية اللتين تتقاربان في مسألة أناقة الصياغة» ولكنّهما تتباعدان في طبيعة هذه 
الصياغة ووسائلهاء بمعنى أن الوضوح الذي اتّصفت به الكلاسيكيّة ابتعدت عنه الرمزية» فألحّت على الرمز 
والموسيقى. وعلى الرغم من أن البرناسية قد أعادت الكتابة إلى الأناقة التي ابتعدت عنها مع الواقعية» فقد 
حافظت الرمزية على هذه الأناقة» ولكنّها أضافت إليها ما يصِعٌّد التعبير» ولى يعد عملها مقتصرًا على خلق 
نص جميل بلغة شديدة الصقل والجمال. 
يمكننا أن نوجز مبدأ سعيد عقل الشعري بما يأني: 


' - ياسين الايوبي» مذاهب الأدب - الرمزية, ؟/ ١51١‏ 


'* - مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن» ص ١‏ 
0 - سعيد عقل» المجدلية,. ص ١١‏ 
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١‏ - اللاوعي أساس الشعرء والوعي أساس النثرء وهو لا بمثّل في الشعر أي دور.7") 
والفرق بين الشعر والنثر "كالفرق بين سماع المعزوفة وقراءتما."(") 
١‏ - مدّة الإبداع - وهي لاواعية -- لا تطول أكثر من أبيات» لأنّ في كلّ قصيدة عناصر 
نثرية» هي عناصر الوعي؛ وعقل» هناء بمّر بين النظام الذي ينتظم فيه النثر» ويصبّه في قواعد العروض» 
وبيق الشاعن الذي يبعز عن أعماق ‏ الذانت: 
- الشاعر يكتب عندما يسيطر عليه نغم القصيدة» ويتوقّف عندما يفرٌ منه» أو يتلاشى. 
فمادّة الشعر هي الموسيقى» وا يتمٌ “كاف بالكوة :مولام متي تو اساةة 
- يشترط نقلُ الشعر إلى الآخر تعطيل وعيه؛ ويتمٌ هذا بوساطة الموسيقى. 
ه - الألفاظ عناصر المادة الشعرية» وهي مخض د 7" ومهمّة الفتّان أن يرتبها 
بشكل يمكن أن يؤلّف صيعًا صوتيّة» لها وظيفة فيزيولوجيّة فصمّها العقل. 
5 - القصيدة مجموعة فلذات ولقيّات» هي عبارة عن أبيات إيحائيّة» تعطل تعطّل الوعي» وتكون 
ف اللاوعي شكلًا لجوهر. 
٠‏ - لا بمثّل الوحي دورًا مهمًا في الصياغة الشعرية.(4) 
كان الفرق الكبير بين سعيد عقل وأدباء الرمزية الفرنسية "أن هؤلاء عانوا تحارب أديحم الرمزي 
ومارسوه قبل توصّلهم إلى اكتشاف نظرية المذهب الرمزيّ. بينما تلقّى سعيد عقل هذه النظرية وأتقن 
مفاهيمهاء ثم طبق هذا على شعره."(*) وقد ذكر أنه تأثْر بمالارميه وفاليري» وهوء في الواقع» لم يتأثر 


5:1 ( يرى فاليري أن للنثر فائدة تكمن خارجه؛ وتنبع من استهلاك النصّ,؛ في حين أن فائدة الشعر تنبع من داخله, ولا تفارقه.‎ - ١ 
بأعن0) ل1ع1' ,تجتفلة17)‎ 7.1, 0 

' - سعيد عقلء المجدلية, ص ١١‏ 

” - يرى فاليري أن أهمٌ ما في اللغة هو طزيقة سيد مهال" له تعلمها وحست و8 135 لعن 3161 جه لو لوم 
وتكون عظمة الشاعر عندما يستطيع أن يجسد باللغة ما يراه مشوّشًا في نفسه. (32 .م ,7.1 ,10ا]) 

؛ - يرى فاليري أن الوحي نظرية تحوّل الشاعر إلى مراقب وحسب. (33 .2 ,7.1 ,14 
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- ياسين الأيوبي» مذاهب الأدب - الرمزية, ؟/ ١75‏ 
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بمالارميه» وقل لا يكون اطّلع مباشرة على ه17 لأنه "'يصدر عن بعد حضاريّ مغاير لرؤية سعيدك عقل 
الحضارية وما بعدها. مالارميه جهد في خلق عالم جديد من لاشيء. هذا هو بُعد الأفق عنده. بينما تحد 
الشاعر اللبناني المعبّأ بروح الفرح وزخمه يغيّ "المحال" ليجد ذاته. وتفصيل ذلك أن الشاعريّة العربيّة لم تسلك 
طريق الشاعرية الفرنسية في معاناتما من "قدريّة" 06 ناوعل فينيي إلى "صدفة" مالارميه إلى على عدميته.(") 
فجماليّة العدم لا تشغل مع العربية أيّ حيّر..." مالارميه "يعاني همومًا ميتافيزيقية ساحقة» يتخطّى الذات 
ليعانق روح الكون بلا إله»" وعقل "يطوف في أعماق ذاته مطمئنًا إلى حضور الله في عمق الذات - 
الكون."7") هذا من جهة. من جهة أخرى, مثّل فاليري في قصيدة "البارك الشابّة" عناوعوط عصناءز 12 
(أو "ابنة القدر اليافعة") صراعًا في نفسه بين الأرض - الواقع» والسماء - المثال» انتهى بعودة "البارك 
الشابة" إلى السماء» ما يعني أن فاليري اختار العودة إلى المُيُّلء(؟) بعكس عقل الذي لم يعرف في نفسه 
هذا الصراع, لأنّه كان يسافر في عالم الأرض إلى فوق باستمرار» وينطلق من عتمة الذات إلى ضوء العقل.(*) 


' - برأينا أن سعيد عقل لم يقرأ شعر مالارميه؛ لأنْ ماكتبه هذا الشاعر ولا سيّما في القصائد التي تخلو من الوزن» لا يشبهه في شيء. 
كما أن مالارميه لم يكن مِؤْيْرًا في شعراء ما بين الحربين تأثير فاليري. ولا ننسى أنّ فاليري تتلمذ لالارميه. بالإضافة إلى هذاء من الواضح 
أن ذوق عقل بعيد إلى حدّ كبير من قصائد ملارميه» وخصوصًا في "إيجيتور أو جنون ألْبَهُنون"» و"رمية نرد". 
' - راجع قصيدته "رمية رد" 065 ع0 م001 ومقدّمتهاء والتعليق عليها في: - كص6هع1192 - نند6ذع1 رفمسقالة2/1 مقلام6ك 
400-38 .م ,165 06 «تامء دنا 
" - مناف منصورء مدخل إلى الأدب المقارن. ص ١١5-1١5٠‏ 
١‏ - كانت قصيدة "البارك الشابة" صراع فاليري مع الواقع» إذ قال حين اختار العودة إلى الشمس: 
إِذَا 0 العم مني؛ عليّ» أينها الشمس» لاع501 6 ,أتتهة1 11 ,ع226 -001 2221516 ,15م10ام 
ين قلى حيث تتعرفين إلى ذاتنك؛ ,]00121131 71625 عا 1 011 نتتاء0© لاملط :32001 [ 01 
هذه العودة الناعمة والقّوية للذة الولادة... 
(36 .م ,1974 ,رتم عزوة6هم - 1112210لهد) .60 ,عنان 221 عتتاعل هنا ,تتتقله7 اننوط) 
في حين كانت قصيدته "المقبرة البحرية" إيذاناً بتصالحه والواقع» وقد ظهر هذا في المقطع الأخير منها حيث قال: 
يهب الحواء... يجب أن ندأب على الحياة !71071 عل تتعتمعا خلده1 11 ...1657 عد لمع عآ 


...]221 عل م6116 نال تتتاماع1 111552121م أء :10010 


يفخ المواء الواسع ويقلق كتابي» ,1151 12011 عمتتع1هء 1 أهء :011171 11111111156 :311 نآ 


١ /‏ 000 
وتنجرأ الموجة الرماديّة أن تت شر على شواطني 3 !105 2825 211111[ 05 2011016 2اء عناعة7 2آ 
(105 .م ,1972 ,تتم عزوكمم - ل تقستلله0 .60 ,روعزو06 ,17216137 اتنوط) 


- مناف منصور» مدخل إلى الأدب المقارن» ص 71١17‏ 


ه 
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ج - تقويم: لم نركر على سعيد عقل ونصور تأثير فاليري فيه إلا ليقيننا أنّ هذ الشاعر اللبناني هو 
من أكبر المجددّين في أيّامه» ولأنه من أهمٌ رمزيّي العرب؛ وقد ساعدت الرمزية على صدع البنية الذهنيّة 
للشعر العربي المتوارث» لأكما كسرتء في العمق» مبدأ البساطة» كما كان أبو تمام قد فعل من قبل» وجعلت 
الذهنية الجديدة تنحو باتّاه أدب جديدء انطلاقًا من داخل الإطار الكلاسيكي نفسه. لقد صدعت 
مفهوم الشعر» ومفهوم الكلمة الشعرية» بدعوتما إلى تغيير ذاكرتها. لم تعد المسألة» مع الرمزيين» ولا سيّما 
مع سعيد عقل» أن نخلق صورًا بوساطة المجاز والكناية والاستعارات» وسواها. صارت اللفظة شيئًا متحوّلًا 
باستمرار» فتغيّرت بذلك طريقة الفهم, لأنْ الألفاظ ابتعدت عنن العادة الذهنية المألوفة» فصارت لما ذاكرة 
جديدة مضافة. صارت لقيّا جديدة؛ في عالم يقوم على اللقيّات. وركزت على الشكل» من غير أن تحمل 
المعنى. ومع شعراء ما بين الحربين» صارت "الصورة هي طاقة الأسلوب الحرّة التي تسجّل الحركات الحيوية 
لطبيعة الشاعر الأصلية. فمن غير الممكن الفصل بين الشكل والمحتوى. "(21 حي النقيضء أي ما كان يُعَدٌ 
خالا من قبلء صار مقبولا ق الشعرء بل ضار من مادّة القصيدة نفسها. من هنا كانت "الضورة الفراغية" 
6أناءة 06 ع12028) وهي الصورة القائمة على جمع تقيضيق» لإحذاكه صدمة عمالية فى انف :7 تشنيد 
السكون - النسم الأسودء( ظِكَ العده(؟) (مظهر)؛ أفاعي الفردوس - هيكل الاثه(*) - الصلاة الحمراء(") 
(أبو شبكة)؛ الصحو المضيء والأماني الزرقاء(" - قارورة الحسن7") - الفكرة البيضاء”» (عقل)... وكان 
أوّل ما يميّر شعر ما بين الحربين هو زوال النزعة الخطابية منه»!١')‏ وهذا أمر مهجٌ, لأنّهِ يغيّر مفهوم الشعر 


' - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبنان» ص 47 
- المرجع نفسهء» ص 4 55 

" - ربيعة أبي فاضل» مدخل على أدبنا المعاصرء ص 5ه (قصيدة: نشيد السكون) 
- المرجع نفسه» ص /اه 

* - الياس أبو شبكة؛ أفاعي الفردوس,» ص ** 

' - المصدر نفسه» ص 15/ 

" - سعيد عقلء المجدلية,» ص 17 

4 - المصدر نفسهء ص 4/7 
5 - المصدر نفسهء ص 49 


0 - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبنان» ص 77١‏ 


ضر أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


والتعبير» ويحوّله من إنشاد في إطار الصناعة البسيطة, إلى تفكير وتأمّل وتركيب جديد للكلمات» في نظرة 
جديدة إلى طبيعة القصيدة. 

لم تعد القصيدة طرحًا سلطويًا من وحي الماضيء كما كانت من قبل. صارت رفضًا يهدف إلى 
تأسيس جديدء ينطلق من نواة الشاعرية العربية» ليتجاوزهاء وينسف أسسها السابقة. صارت توفيقاء إلى 
حدٌ كبير» بين الذات والواقع الجديد. فالنهضة» عمومّاء سقطت "في بحربة التوفيق والمصالحة بين السلفية 
والغربيّة (التغريب)» فانتحى التوفيق ما بين الشرق والغرب» فكريّاء منحى التوفيق» شعريّاء بين المضامين 
(الحاجات) الجديدة والقوالب المتوارثة» وانمحمك روّادنا في الدعوة إلى الينابيع الثقافية التي ينهلون منهاء أكثر 
نا جهدوا في أن يحدوا أنفسهم عبر الصراع الفرنسي - الإنكليزي» أو أتهم اقتنعوا أن الدخول في حلبة 
هذا الصراع هو سبيل اللقيّا الحضارية.(١)‏ ومن خلال هذه المحاولة التوفيقية» أو هذا اللقاح الثقاقي» انبئقت 
نواة التغيير. فقد "كانت العقدة الأساسية المتحكمة في صلب رؤيتنا الإبداعية تكمن ف أثنا شعوب تسل 
من ثقافات وَحْيويَةَ» اصطدمت بثقافة آمنت بأنَّ المصير يتأسّسء أُوَلّا وأخيراء على الذات. هذا هو نسغ 
التمرّق الذي أسقطنا في العياء... لأنّنا نؤمن بأنَّ الإبداع الجيّد هو التمثّل الجيّد. "7') كانت الرؤيا الإسلامية 
قد أقامت بُعْدَ الخضوع لله. وإلغاء الذات» لتذوب استسلامًا في ذات الله؛ أمّا سعيد عقل» فقد سعى 
"إلى رفع الذات الإنسانية إلى مستوى الذات الإلحية... لتكون جديرة بالاتحاد بالله» عبر السفر في المطلق» 
متويّلا الحبٌ (وهذا واضح في "الجدلية")؛( فنقل العربية» بذلك "من السلفيّة إلى مغامرة جديدة."(4) 
معه» تحوّلت العربية إلى لغة الإنسان الذي "يصنع" بماء بعد أن كانت لغة الله - المطلق يصنع بما العالم. 
لقد أعادها إلى الأرض تنطلق منها إلى فوق» بعد أن كانت تنزل من فوق إلى الأرض. 

من جهة أخرىء كان الإيمان بالوحي عند الرومنطيقيين» متمثّلين بأبو شبكة» يضرب الصياغة 
السلفية؛ فهو يلغي الانفصام بين المادّة والشكلء لأنّ الوحي مادّة وشكل في آنء لا ينفصمان. به ينزل 
الشعر لابسًا ثوبه الكامل» فيصير الشاعر وسيطًا بين الآلهة والبشر. لم يعد الإنسان ههنا صانعًاء بل صار 


' - مناف منصورء مدخل على الأدب المقارن. ص 5 ١‏ 
- المرجع نفسهء» ص 57 ١‏ 
- المرجع نفسهء» ص ”١/‏ 
- المرجع نفسه» ص ٠٠١5‏ 
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طريقًا إلى المطلق. تحوّل الشعر هنا انخطافًاء وتعبيرا عن الواقع المتحوّل, لا ممارسةً وعادة. وهذا أكبر 
الإنجازات التي تمَت» حيٌّ تلك المرحلة» في تقويض النظريّة السلطوية التقليدية» على الصعيد الفئن. 

يبقى أن نشير على أنّ الرومنطيقية والرمزية» على الرغم من إنجازاتهما كلّهاء لم تغيّرا كثيرا في طبيعة 
موسيقى الشعر العري» لأتْمما لم تتمكنا من تخليصه من الوزن والقافية.7) إذا استثنينا بعض دعاة الشعر 
الحرّ مع "حركة أَيّولو'» وبعض القصائد الخالية من الوزن (قصائد النثرء أو الشعر المنثور» كما أسماه بعض 
رواد "أبّولو") التي لم يُكتّب لما الانتشار إِلّا مع مجلة "شعر" البيروتية» ومع جيل الرواد في حركة الحداثة 

العربية. 

ه - خاتمة وخلاصة: بعد هذا العرض» نستنتج أن الشعر العرىٌ» في مرحلة النهضة, مر بمراحل ثلاث: 
١‏ ح مرحلة العودة إلى الذات» واستعادة الماضيء تلمّسًا لطريق الخروج من الضياع. 
؟ - مرحلة التجديد التي بدأ معها الشعر يتفاعل مع الخارج؛ وكيك ص اسن 

جديدة؛ يبني عليها. 
* - ومرحلة إعادة التقعيد التي بدأ الشعر فيها يجد له قواعد جديدة» تضرب» 
قليلًا أو كثيراء القواعد السلطوية السابقة. وفي هذه المرحلة راح الصدع بين الشكل والمادّة 
يلتحم, ليبلغ حدٌ التلاشي فيما بعد. مع جيل الحداثة. 
واللافت أنّ هذه المراحل التي مر بما الشعر شبيهة بالمراحل التي مرّ بما الفكر النهضوي: مرحلة 
التقليد, (الأفغاني ومحمد عبده...)» ومرحلة التجديد (القومية العربية)» ومرحلة الانفصال عن الجسد العربي 

(النزعات القومية الإقليمية). ويعني هذا أنّ الشعر لم ينفصل عن الحركة الفكرية النهضوية» ولو تأخر قليلًا. 

ويعني» كذلكء أن أساس الصراع السلطوي انسحب على كلّ شيء» وكان المعيار الف خاضعًا لجو الصراع 

العام بل جزءًا منه. 

وتحوّل الشعر من حال استيحاء السلطة وتذكر الماضي - المثال/ الأصلء إلى الا نخطاف نحو الآتِ؛ 
من الخنضوع إلى التمرّد؛ من البراءة التقليدية المستكينة» إلى التجربة والبحث عمًّا وراء البراءة. كان لا بِذّ 
من لدغة أفعّى» مُخرج العقل الفنئ من عدَنيّة القبول» إلى سقوط الرفض. هكذا تغيّر جوهر الرؤيا العربية 


: - منيف موسىء الشعر العربي الحديث في لبنان» ص 775 


13 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفئّية مع تغيّر الفكر الذي أطْر لما. لم يعد التواصل مع الماضي ممكنّاء وصار الخروج أمرًا محتومّاء لذلك تم 
في ذهنية ملائمة - ذهنية تبحث عن سمت ثابت» وسط فلك الأشياءء وهوية تُدرك مركزهاء في غمرة 


دار أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الثالث: 


جبران خليل جبران/ روح الحداثة 


١‏ - مقدمة: من القبول إلى التمرّد» من المألوف إلى اللامألوف, من التقليد ودائرته إلى الحداثة وفضائهاء 
ذلك كان المجال الواسع الذي بنى فيه جبران خليل جبران عمارته الفنية الواسعة. من الثائر المجنون» إلى 
الإنسان المتأله مراحل قطعها جبران في فكره وأدبه» وكشف عن عناصر جديدة في إمكانات الأدب» 
وطموحات الفئان الخلاق. وكان جبران ذاك الفئّان الخنلاق. في أدبه أكبر تمد على أشكال السلطة تجحلى 
في عصر النهضة:؛ وف صوته نبرة علوية قلّما نقع عليها في أدب سواه. 

كان الأدب» قبل جبران» محاولات لشقّ القديم والنفاذ» من خلاله» إلى جديد يتلاءم وتطلعات 
العصر. كان مصالحة مع القديم» لا طَلاقَاء عن طريق تحويل زخم الماضي إلى طاقة للحاضر. كان» بمعىٌّ 
آخرء تحديدًاء لا انفصالًا. مع جبران» تَحلّى هذا الانفصالء وكان نقطة تحوّل جذرية في الأدب العربي» 
منذ ما بعد أن تمام. 

ويمكننا أن نحدّد خط جبران الفكري بثلاث مراحل: مرحلة الجنون (الحدم)» ومرحلة النبوة (البناء 
والتكامل مع المطلق)» ومرحلة التفوّق/ التالّه (الملق). هذه المراحل تتناسب وثلاث شخصيّات رئيسة 
هي: المجنون» والنبي» والمسيح. 
؟ - الجنون/ هدم الواقع المختل - التمرّد على السلطة وتأصيل التمرّد: يقول جبران في مقطوعة 
"المجنون" إِنّهِ نمض "من نوم عميق: ذات يوم فوجد أن براقعه قد سرقت. عندئذ قال: "لأوّل مرة قبّلت 
الشمس وجهي العاري فالتهبت نفسي بمحبة الشمس ول أعد بحاجة إلى براقعي. 217 ويقول في مكان 
آخر: "أنا متطرئف حٌ الجنون» أميل إلى الهدم ميلي إلى البناء» وف قلبي كره لما يقدّسه الناس وحبٌ لما 
يأبونه» ولو كان بإمكاني استفصال عوائد البشر وعقائدهم وتقاليدهم لما تردّدت دقيقة. "7 وتَحلّت نزعة 
الحدم الشاملة في مقطوعة "حفار القبور"» أولى نصوص كتاب "العواصف"؛ فدعا الشيطانٌ عبد الله إلى 


ا جبران خليل جبران» المجموعة الكاملة (المعرّبة), تعريب : الأرشمندريت أنطونيوس بشير» بيوت: دار صادر» 5+ك5ق ص 1 
” - جبران خليل جبران, المجموعة الكاملة (العربية)» بيروت: دار صادر» 2١9515‏ ص 4٠05‏ 


فرت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


أن يزيح جنث الأموات المكدّسة: واعتبر الناسَ "أموانًا منذ الولادة" لم يجدوا مَن يدفنهم؛(2 والشيطان هو 
"الإله المجنون"7 - أي المخرّب الذي ينسف آراء السلفيّين البالية» والشخص الذي يعرف الحقيقة. ويرى 
جبران أن "الموتى كثيرون"» وأنّه وحدهء وليس من يسعفه.(" يعني هذا أن المجتمع بحاجة إلى تغيير جذريّ: 
على صعيد الأفكار» والشرائع» والسياسة» والدين» والفنٌّ» بل على صعيد الإنسان نفسه. فعليه؛ إِذَاء أن 
يتغيّر. عليه أن يتمرّد ليستعيد ذاته من قبضة الوهم الذي سجن نفسه فيه. وهذا الوهم هو علاقات الماضي 
التي تقتل قوّة الحاضر. من هناء دعا إلى التخريب والجهاد» و"ليس الجهاد سوى شوق عدم النظام إلى 
النظام."7؟) أي تنظيم الحدم والتمرّد. وكان قد ذكرء في إحدى رسائله إلى ماري هاسكل 11351611 0/135 
(18307 م - 19514 م) أنه يحس بحرب داخل نفسه. وقال "إِتما نوع من الحرب الأهليّة بين ذات وذات. 
فذاق القديمة هي المهزومة أبدَاء أو بالأحرى» هي الموضوعة دائمًا على جدول الإبعاد. وأجد ذاتٍ الفضلى 
تطرد الأفكار القديمة والنظريات العتيقة وتعزلماء مكوّنة في الوقت نفسه أفكارًا ونظريّات جديدة مكانما. "(0) 
يعني هذا أنه يتجدّد باستمرار» وأنْ لا شيء نحائيًا في الإنسان» فالقيم نسبيّة» والخضوع لسلطة الشرائع 
يعني التحجّر وإتلاف الحياة. 

وجبران لا يؤمن بالاعتدال» لأنّه بنظره تزييف. إِنّهِ متطرّف دائمًا: "لم يعمل البشر إِلّا بمقتضى قول 
القائل: خير الأمور الوسط. ولذلك تراهم يقتلون الجرمين والأنبياء. ٠7"‏ لهذا ترفض شخصيّة "حفار القبور" 
هذا المبدأ.9") فهي تحرف القديم كله لتفسح ف المجال أمام الحياة الجديدة. وأبطال جبران كلّهم حفارو 


- المصدر نفسه؛» ص /5؟ 

- المصدر نفسهء» ص 81١‏ 

- المصدر نفسه؛ ص ١1/١‏ 

؛ - جبران خليل جبران» المجموعة الكاملة (المعرّبة)؛ ص ١.١‏ 

* - جبران وماري هاسكلء ني الحبيب (رسائل ومذكرات)» تعريب: لوران فارس» بيروت: المكتبة الأهلية» 2151/5 ١1٠١ /١‏ 

' - جبران خليل جبران, المجموعة الكاملة (المعوّبة)» ص ١/85 - ١‏ 

" - يقول جبران لماري هاسكل: "جميل أن يكون المرء حفارًا لقبور جديدة ولكن ليس مراقبًا للقديم منها." (جبران وماري هاسكل» 
نبي الحبيب» )١8٠١ /١‏ 


إفلة أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


قبور ومجانين» من "يوحنا المجنون"؛ إلى "خليل الكافر"؛ إلى "يوسف الفخرييّ". كلهم ينزعون إلى التحرّر, 
و"التحرّر عند جبران أوّل خطى المعرفة والكمال. "7") 

أمَا شخصيّة المجنون» عندهء فأعظم أبطاله المتألهين» وأعظم شخصيّات الحدم في أدبه. وهو 'بمثّل 
حالة التمرّد التي تسبق مرحلة الوصول والاستقرار... فيه الشيء الكثير من أبطاله المتمرّدين... لكنه 
يتخطاهم جميعًا في ثورته» ويخالفهم في التعبير عن نفسه بأمثال كثيرة الإيجاز والرموز» ففيه مقدار من البعد 
الثالث والمجهول.(" إِنّهِ ثائر متفرّد» يرق أن يخالف المألوف, ويخرق السائدء ويشذ عن روح القطيع. إِنّه 
"المتصوّف المتحرّر من زيف المجتمع بفضل طموحه وكفاحه؛ أو بوساطة الولادات المتتابعة. لكنّها لمن لا 
يؤمن بالتصوّف والتناسخ» تشير إلى الإنسان المتوحّدء المنعزل بأفكاره عن المجتمع الذي يعيش فيه.!) إنه 
شخصيّة جبران نفسه. 

أح العبد والحرّ: يمثّل المجنون» إِذَاء تحررًا من العبودية. ففي مقطوعة "الله"؛ من كتاب "المجنون", لم 
يستجب الله للإنسان ح العبد» ولكته استجاب لمن قال له: "أ 


أنا أمسك وأنت غدي. أنا عروق لك في 


ظلمات الأرضء وأنت أزاهر لي في أنوار السموات ونحن ننمو معًا أمام وجه الشمس. "9 يعني هذا أن 
الإنسان يتكامل كما تتكامل فيه الأشياءء وأنّه هو والألوهة شيء واحدء فهو سيبلغها عندما سينتهي 
اكتماله. وف هذا الكلام تمهيد لمشروع النبي. ويقول في روح الحرّية: "لكنّ روح الحرّية لن تموت أبدَاء لأا 
حقيقة كحقيقة الجوع البشري إلى الحرّية... ولا نستطيع قياس الحركة كما نقيس العظّمة. فقد يكون المرء 
اع قي الا ركرن لل اه ردك انس فرق النجاات عدي افك دعل ا مزض لمكن جياه 
فالعظمة تشترط الحرّية» وشريعة الماضي نقيضها. والتفوّق» عند جبران» "عبارة عن انسلاخ الإنسان من 
قيود الحتميّة التاريخية المرتكزة على الظرف والعادة والاكتساب, في تخط دينامي يحوّله إلى كائن يفرض على 


' - روز غريّب» جبران في آثاره الكتابية» بيروت: دار المكشوف» ط١ء ,١959‏ ص 47 ١‏ 

' - المرجع نفسهء» ص 575-- 517107 

*" - المرجع نفسهء ص 570. يقول جبران في إحدى رسائله إلى ماري هاسكل: "لقد سئمت هذا العالم. و يكون على تُحِبٌ الحياة 
أن يطيل أناته في عالم تسوده الغباوة والحمق؟ سأحمل يومًا ما علبة ألوان وقتينة حبر وأذهب لأعيش ناسكاء فالناسك الحقيقي يذهب 
إلى البريّة ساعيًا وراء عدم خسران نفسه. وبوسع المرء أن يجد نفسه أينما حك." (جبران وماري هاسكلء نبي الحبيب» )١8٠١ /١‏ 

؛ - جبران خليل جبران, المجموعة الكاملة (المعوّبة)» ص ٠١‏ 

* - جبران ومارس هاسكلء ني الحبيب» ١49 /١‏ 


ليت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


التاريخ ظرفه» متحرّرًا من قيود العادة» معطيًا من ذخيرة نفسه الغنيّة بدل الاكتفاء بالاكتساب اللي 
من هناء "فإن شريعة المجنون هي نفسهء أي أنه رفض للشريعة السائدة. 7 وفي الواقع» تتجسّد القوّة 
المعادية للحرّية» بنظر جبران» "ف ما يسمّيه الشريعة» بتنويعاتما وأشكالها السلطوية, والماروائية» والاجتماعية: 
الله (بالمفهوم التقليدي). الكاهنء الطاغية؛ الإقطاعي» الشرطي... إلخ."(2) 

العبوديّة» بحد ذاتماء تخلٌ» وفقدان للذات. وعندما يقبل الإنسانء عَرْفّاه وينطلق من القبول لتأسيس 
حياته» ينمو ميئًاء وقد خسر ذاته. فالعبودية تنمو في الحدوء - صفة الثابت. أمّا الحئية» فعلى العكس 
تمامّاء تبدأ من التمرد» لتشقٌّ طريقها في الحياة وسط معمعة دائمة,7؟) صفة المتحوّل. والإنسان» بطبيعته» 
باحث لكي يكتسب المعرفة. من هناء فمهوم الجنون هو هذا البحث الدؤوب عن الحقيقة/ الشمس» 
وسط عالم حتطها فأماتما. فجبران يعود بالجنون "إلى فطريّته» أو يدرك هذه الفطرة بتفوّقه ليرقى إلى ذاته 
الحق» الحرّة الطينة» ويلتقي بالله."7*) الجنون عزاء؛ ومجنون جبران عزاؤه» كما يقول» هو الجنون» وهو سلاح 
يقاوم به العالم. فعندما يجالس الناسء, لا يلبث أن يشعر برغبة ما في إيذائهم عقليّ ولا سيّما عندما 
0 

الشريعة» إِذَّاء هي سبب العبودية. والسبب الرئيس ف جنون جبران هو عدم تكيّفه مع اجتمع 
الذي يعيش فيه.7") وبنظرهء "لا يكسر الشرائع إِلَّا اثنان: امجنون والعبقري» وهما أقرب الناس إلى قلب 
الله"7" فكلاهما يدرك أنّ الحقيقة هي خارج إطار الخضوع والمألوف؛ وكلاههما حرّ. فالجنون خروج عن 


- غسان خالدء جبران الفيلسوف, بيروت: مؤسسة نوفل» 21915 ص ١٠م‏ - //١‏ 

' - أدونيس» الثابت والتحول» "/ ١174‏ 

- المرجع نفسه. */ ١١‏ 

؛ - ترمز العاصفة عند جبران "إلى التغيير الدائم من أجل التحرّر الكامل." (المرجع نفسهء */ )١30‏ 

٠١٠ غسان خالد» جبران الفيلسوف, ص‎ - ٠ 

' - توفيق الصايغ؛ أضواء جديدة على جبران, بيروت: الدار الشرقية» 2١9575‏ ص 775 

' - مصطفى سليم علم الدين؛ نبي جبران وزرادشتت نيتشه. طرابلس: مكتبة جوخداء ط١» )198١‏ ص 47 
* - جبران خليل جبران المجموعة الكاملة (المعرّبة)؛ ص ١1‏ 


651 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


مألوف الناسء والعبقريّة أيضًا. إِنُما تفوّق وتخط. والناس يقفون عند براقع الحياة» ويحترون قشورهاء أمّا 
امجنون/ العبقري» فيتخطى هذه البراقع» لأهَا "براقع لسر أعمق من الحياة.'(0) بنظر جبران. 

ب - الجنون والرؤيا: يُفترض أن يكون هذا الموقف موقف إنسان راءٍ. والرؤياء بطبيعتها» كشف 
واختراق» أي اتّصال بالمستقبل» وتحسّس له. ويعني هذا أنّ المجنون - الرائي يتخطّى الماضي إلى ما هو 
أبعد منه» فيما هو يهدمه (والهدم كشط للقشور التى تغطّى اللباب). لهذا السبب» عندما ترى العين جبلا 
ملقّعًا بالغيوم» لا تراه الحواس الأخرىء وتتّهمها بالجنون(" - وهذا هو مفهوم الكشف. وهو أيضًا معنى 

تستتبع الحرّية» إِذَاء الرؤياء لأا تغاير وضع المجتمع البشري. 7 إِتما فعل مغايرة. والخضوع خطيئة: 
"إذا كان لا بدّ من وجود الخطيئة فإنّ فريقًا منّا يرتكبونما بالتفاتحم إلى الوراء لاقتفاء خطوات آبائنا 
واد 9 

ج - رجال الدين/ خرق سطوة حفاظ الشريعة: الكاهن» عند جبران» هو الحليف المباشر 
للإقطاعى الغهم 2*0 لذلك رأى أن يلغى وساطة رجال الدين بين الله والبشر. فالشريعة وفهمها ليسا حكرًا 
عليهم؛ ب ملك للبغتر كلهى: 9 فيبظرة؛ "البديل عن كنيسة أصبح رجاهها بلا مسيح, هو مسيح بلا كنيسة 
ولا رجال دين على الإطلاق؛ بلا جسم عقائدي محدّد. أي أنه مسيح مجنون» كالذي ننتهي إليه في يوحنا 
(عرائس المروج)."9) هكذا يرى بعضهم أن جبران رفض الكنيسة كمؤسّسة» واعتمد على النمط 
البروتستانوم الذي يدعو إلى إبطال المؤسّسة الكنسية الرومية كحامية للدين» وكمفسٌر وحيد ومطلق 


7 


- ا موضع نفسه 

- المصدر نفسهء» ص 8" - 89 

- يقول جبران إِنَّ أبناء الحرية ثلاثة: "واحد مات مصلوبًاء وواحد مات مجنونَاء وواحد ل يولد بعد." (المصدر نفسهء ص 7174) 
- المصدر نفسه؛» ص ١175‏ 

* - أدونيسء الثابت والمتحول. */ .١/5‏ وقد حاول جبران أن يصوّر هذا في "الأجنحة المتكسرة"؛ وفي شخصيّة "خليل الكافر" 
(الأرواح المتمرّدة)» وثي أقصوصة "يوحنا الجنون" (عرائس المروج)؛ وشخصية الشيطان (العواصف). 

1 - غسان خالدء جبران الفيلسوف. ص 54 ١١‏ 


' - نديم نعيمة» الفن والحياة» بيروت: دار النهار» 2١1517‏ ص 75 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


للشريعة» معصوم عن الخطإ.(') فدعا بالتالي إلى إسقاط سلطة حقّاظ الشريعة وتحطيمها. وهو بمحذا 
الموقف» يضرب شكل السلطة - النواة» ويخرج عليه. فالمجنون يرى "أن الأخلاق والقيم الدينية تمدّمت في 
العالم الذي يسكنه."7" ولم يعد هذا المحافظ على الشريعة إِلّا تاجرًا يحرص على بقاء الشيطان (مقطوعة 
"الشيطان" في كتاب "العواصف")» أو إقطاعيًا ظالمًا يحتقر الفقير» (الأجنحة المتكسرة) ويسلبه رزقه 
(يوحنا المجنون)» ويرميه بالكفر (خليل الكافر). لهذا السبب» لم يعد صا ًا للحفاظ على الشريعة الدينية؛ 
لذأنه بمسخها من أجل مصالحه الشخصية. 

د - السياسة/ خرق السلطة السياسية: يصرّح جبران» غير مرّة» في رسائله إلى ماري هاسكل بأنّه 
يكره الأتراك. يقول, مثلا: "إنّ الأتراك أسوأ من الكلاب." ويقول في الصدام بين الاتراك واليمنيين: "فكُري 
في هذين الشعبين - إِنَّ ذلك الصراع ليس ثورة محلية» إِنّه صدام بين مبدأين. شعب كبير» بسيط؛ مليء 
بالنبل والشرف» وشعب نقيض هذا كله تمامًا." ويقول في موضع آخرء إِذْ أحدن بطعم مرّ في فمه: "نه 
يجعلني أحدن كأنني قد ابتعلت تركيًا. "7" بهذا يرفض جبران الحكم التركي على سورية» ويرفض سلطة هؤلاء 
الحكام الذين ادّعوا أتمم حماة الإسلام. ودعا إلى الثورة مخالقًا موقف كاقّة السوريين برأيه؛ ففي حين كانوا 
هم يريدون الاستقلال عن تركية بالطرق الديبلوماسية» كان هو لا يؤمن بأنَ هذه الطرق ممكنة معهم 
ويفضّل الثورة» على اعتبار العرب قادرين على هذاء إذا نظّموا أنفسهم؛ فالثوة» إن أخفقت» فستمنح 


! - غسان خالد, مقابلة: جبران والدين» مجلة المنتدى» عدد ”» نيسان ١59/7‏ ص .١/8‏ هنا لا بد لنا من أن نلفت إلى أن جبران» 
في الولايات المتحدة الأميركية» انخرط في منظمّة سرّية باطنية» هي منظمة الصليب الوردي (اسمها الكامل: "تنظيم الصليب الورديّ القديم 
الباطوخ” لمك ء205 18 ع0 0105 عنانناكلإدط أء أمواعصم (.81.0.2.0.شء ومن أبرز تعاليمها أن الإنسان إله في ذاته» يتطوّر, 
شينًا فشيئّاء خلال حيواته (فهي تؤمن بالتقمّقص).» ليصير جزءًا من الله ويكمل دورته الكونية. من هنا كانت جميع أفكار جبران التي 
وضعها بالإنكليزية» أي عندما سافر على الولايات المتّحدة» هي كتابة شاعرية للتعاليم التي تلقّاهاء وتعرّف إليهاء وأعجب بماء ويبدو 
أنه كان يميل» منذ القديم إلى مثل هذه التعاليم. وهنا نشير إلى أن هذه المنظّمة قد أعاد فتح أبوابماء في الولايات المتّحدة» عام 2١903‏ 
رئيسها آنذاك وهو ه. سبنسر لويس 15نا0.آ 500061 .11, وصارت تعاليمها تتح بالمراسلة» بشكل أساسي. ومن يَعْدْ إلى هذه التعاليم 
ين أكما مشابحة» إلى حدّ كبير» لما يقول جبران» وخصوصًا في كتاب "النبي". 

' - أدونيس» الثابت والمتحول» +/ ١7/8‏ 


” - راجع هذا كله في: توفيق الصايغ» أضواء جديدة على جبران» ص ١١5‏ 


4١‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


سورية الحكم الذاق» وإن نجحت فستحرّرها.7 وكان يرى أن الحكومة التركية تدمّر الإسلام» اجتماعيًا 
وسياسيًا.(') وعندما قام الشريف حسين بثورته عام 2١9١5‏ قال جبران: "هي حقًا أمر مدهش... أمر 
عظيم جبار» أمر حلمت به وعملت لأجله خلال السنوات العشر الأخيرة. إذا حصل العرب على عون 
الحلفاء» فإِكُم لن يخلقوا مملكة فحسبء بل إِم سيقدّمون شيئًا للعالم."90) 

كان طموح جبران» ف ذاك الوقت»ء أن يرى ولادة سورية موححدة.7©) ولا بأس من الاستعانة بالغرب 
في هذا الأمرء ولكنّ على السوريين أن يساعدوا هم أنفسهم أولاء وإلا كان من العبث أن يتطلّعوا إلى 
مساعدة تركية» أو غربية.*) لهذا رفض طريقة فيصل ١/7(‏ م - ١988‏ م) وحكمه. إذ اعتبره أداة في 
يد الإنكليز» يقاتل في سبيلهم؛ من غير أن يدري.7) وهاجم إنكلتر» لأتما أرادت تقسيم سورية قسمين: 
مسيحية (لبنان)؛ وإسلامية يحكمها العرب (فيصل)» ذلك "لأتما هرعت بالطبع لانتهاز الفرصة التي 
أعطتها للحركة الصهيونية. أربعون ألف يهودي في فلسطين - ورجوعًا ١1٠١‏ عام إلى الوراء! ثمة أربعة 
ملايين أو خمسة ملايين سوري» وبينهم مجموع اليهود 17 ألما فحسب. غير أن ما تعيش إنكلترة لأجله 
هو الأمبراطورية البريطانية." ويتّهمها بأتما تضحّي بملايين العرب» لتحقيق مآربها.!") ويرى أن "إنكلترة على 
الدوام هي التي أبقتنا عبيدًا. "(8) 

وهاجم جبران الحركة الصهيونية» قال لماري هاسكل: "أرجو ألا يكون اليهود سيعطون فلسطين. 
تعرفين ما الذي بدأوا يفعلونه في الحال» أليس كذلك؟ كان السوريون في فلسطين يتضوّرون جوعًاء فانقضٌ 
اليهود الأثرياء من إنكلترة وفرنسة وشرعوا يشترون أراضي القوم المتضوّرين جوعًا. كانوا يحصلون على أراضٍ 


!| - المرجع نفسه. ص ١١59‏ 
' - المرجع نفسه. ص ١١54‏ 
'" - المرجع نفسه. ص 5 4 ١‏ 

' - يقول: "أتضرّع إلى الله أن تؤول هذه الحرب (الحرب الكونية الأولى) إلى بحزئة الأمبراطورية العثمانية» كيما تحيا من جديد دول 
الشرق الأدن المسكينة المنسحقة» كيما تفتح الأم سورية عينيها الحزينتين وتحدّق من جديد في الشمس." (المرجع نفسهء ص )١١17‏ 

* - المرجع نفسهء» ص ١١١ 21١١5‏ 
أ -المرجع نفسه. ص ١54‏ 

* - المرجع نفسه. ص 57 ١‏ 


“* - المرجع نفسهء ص 5/8 ١57 .١‏ 


:6 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ثمنها أربعون ألقًّا بمقدار خمسمعة... أجلء أنا أعتقد أنّ اليهودية ستزول عن وجه البسيطة كلّها. فسيدرك 
اليهود أَتُم إذا شاءوا أن يقبل بحم الآخرون, فإِنّ عليهم أن يتشتّتوا ويتفرّقوا بين الشعوب الأخرى ويبطلوا 
شيا ل معساتض نافد 0117 

كما مميّز جبران جبل لبنان عن سائر أجزاء الأمبراطورية العثمانية. قال: "لسنا كباقي السوريين. 
إِنّنا لا نشبههم شكلاء ومشاعرنا ومشاعرهم تتضارب. إِنَّ فينا دماء فرنسية وإنكليزية وأوروبية أخرى منذ 
زمن الصليبيين. ونحن جميعنا مسيحيون. "7" ومال إلى الثورة الروسية ميلًا كبيراء إذ وجدها تتلاءم في معظم 
وجوهها وتطلعاته. قال: 'إيّ أعتقد أنه ِي غضون وقت قصير» خمس وعشرون سنة مثلا» سيخلق وعي 
الشعوب حكومات تعمل من أجل الشعوب. إِنَّ الذات العتيقة للجنس البشري آخذة في الموت السريع 
- والذات الجديدة أخذة في الانبثاق كجبار فين... إِنّ أبواب السماء مفتوحة الآن» وليست على الأرض 
قوّةِ تستطيع أن تسدّها... وروح الغد هي الْبرٌ والاستقامة."(2) 

وهكذا ل يبتعد جبران» في آرائه السياسية» عن موقفه العامٌ» فظلّ يلمّح إلى التغيير» وظلّ رافضًا 


مض 
لك 


متمردا. 

ه - تقويم الجنون: يتحصّل لنا من هذا كله أن الجنون» عند جبران» يشمل مرحلة الهدم» وعهّد 
للنبوة» لأنّ لها وجهين متلازمين: "وجهًا مشكِّكًا هدّامًا يحطم كل ما يسيء إلى الفطرة الإنسانية ويشوّه 
حقيقتهاء ووجهًا مؤمئًا بنّاء يعيد لحذه النظرة صفاءها وجمالحها."99) الجنون تمهيد» إِذَّاء فيما هو اختراق 
وكشف عن المواقع الأبعد في جوهر الوجود. 

م - التألّه/ دفع الإنسان نحو الأقصى: 

أ - مفهوم التألّه: "كان جبران يرى في الإنسان ذانًا إيّة... في المسيح كما في أنيّ إنسان آخرء 

تغلبت على ذاته الضعيفة الحقيرة وكانت لما قدرة العودة إلى دائرة النور الأعلى- أي إلى الله الذي انفصلت 


- المرجع نفسهء ص 45 ١‏ 

- المرجع نفسه, ص ١5١‏ 

- المرجع نفسهء ص ١40-1١45‏ 

- مصطفى سليم علم الدين» نبي جبران وزرادشت نيتشه,» ص 17 - 1/7 


0 


الت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


عنه. وهنا يختلف المفهوم الجبراني عن المفهوم المسيحي. "7 لهذا السبب» رفض جبران أن يرى المسيح 
شخصًا ضعيفًاء كما رآه الآخرون» بل كان معه متمرّداء ثائرّاء جبارٌء() يقترن صوته بالرعد والطواءء() 
و"عاصفة جاءت تزعزع كلّ شو ذال اسه الأضلية "0 إن صوزة اللديكنيةة يلت عر« ضورة الله 
القديمة. يقول جبران على لسان فيلسوف فارسي في دمشق: "إن إله إسرائيل العتيق الأيام قاسٍ لا يعرف 
الرحمة» ولذلك يجب أن يكون لإسرائيل إله جديد, إله لطيف رحوم, ينظر إليهم باللين والشفقة» إله ينحدر 
مع أشعة الشمس ويسير على طريق حدودهم الضيقة» عوضًا عن إِههم القديم الجالس أبدًا في كرسي 
القضاء يزن أغلاطهم ويقيس هفواتحم. يحب أن يكون لإسرائيل إله لا يعرف الحسد سبيلًا إلى قلبه, ولا 
يحتفظ في ذاته بالكثير من سيّماتهم» إله لا ينتقم منهم بافتقاد ذنوب الآباء في الأبناء إلى الجيل الثالث 
والرابع. "(*) يحطّم جبران هنا فكرة الله القديمة القائمة على العبد/ المعبود» داعيًا إلى الله المحبٌ الذي يعطي 
ويصفح. نما صورة المسيح بامتياز. والمسيح» عنده» "كلمة الرب إلهنا قد بنت بِيئًا من اللحم والعظم 
وصارت إنسانً مثلك ومثلي. لأننا لم نقدر أن نسمع أنشودة الريح التي لا جسد طاء ولم نر ذاتنا العظمى 

ثرة في الضباب."07) يعني هذا أن المسيح هو الذات العظمى للإنسان - أي أنّه إنسان متألّه.0© فهو 


7 


١‏ - ساسين عسافء مقابلة: جبران بين الشرق والغربء مجلة المنتدى, عدد 2١‏ آذار 2١9/7‏ ص //". ونشير في هذا المجال إلى أن 
هذه النظرة إلى المسيح هي نفسها نظرة منظّمة الصليب الوردة التي اتتسب إليها. 

” - جبران خليل جبران, المجموعة الكاملة (العربية)» ص /717 

"” - جبران خليل جبرانء المجموعة الكاملة (المعوّبة)» ص 7١ 5٠.5‏ 517 

+ - المصدر نفسه.ء ص 5١54‏ 

* - المصدر نفسه» ص 5١5‏ 

' - المصدر نفسه. ص “ه١٠‏ 

” - هذا هو رأي منظمة الصليب الوردي التي انتسب إليها جبران» تكرّره في جميع تعاليمها. فهي ترى أنّ المسيح إنسان اكتملت ذاته» 
واتحد بالذات الإلحية» وقد أرسله الله إلى العالم المهمّة معينة؛ أنجزهاء وعاد إلى الذات الإلهية. لهذا السبب هو جزء منها. وتعتبر أنّ كلك 


إنسان في العالم هو مشروع مسيح, ما إن تكتمل ذاته. 


1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


"الإنسان المتسامي على الناسع"(2 الذي عاد إلى العالم مراراء وحُسِب دائمًا غريبًا ومجنونً.7" إِنّهِ "ليس 
إِهَا تأنسن» بل هو إنسان عادي وابن ولادة عاديّة» تمكن» عن طريق تساميه الروحيّ» ووعيه لذاته 
الكبرى»7 أن يرتفع من الناسوت على اللاهوت."7) فالميزة الأول في مذهب تأليه الإنسان هي إانه بقوّة 
الفرد اللا محدودة, والميزة الثانية هي الاعتقاد بحتميّة التطوّر البشري» والابحاه نحو الكمال» عن طريق التقمئص 
المستمرٌ .7" الألوهة بنظر جبران» إِذَاء "هي الإنسائيّة في أرفع مظاهرها؛"29 والتكامل "جهد إراديّ 
تصاعديٌّ» ممكن التحقيق لدى البشر قاطبة."7") من هنا كان تمد جبران على الناس وإلحهم, فأنزله من 
عليائه» ورفع البشر من عزلتهم؛ "لتلقّي الالوهية والإنسانية على مستوى واحد."47) ولهذا السبب كان 
جبران يركر في هجومه على المفاهيم البالية في عقول الناسء تلك المفاهيم التي يتوارثوتما عن آبائهم بفعل 
التعلّمء وكلّهاء عنده؛ مفاهيم خطأء تمثّل برقعًا يحجب نور الحقيقة عن العقل. ويظهر في مفهوم ألوهيّة 
الإنسان الذي قال به جبران تأثّر أيضًا بنيتشه الذي يقول فيه: "ويظهر نيتشه لي أنه ديونيزيوس الناسك. 


إنسان متفوّق يقيم في الغابات والبراري» وكائن جبّار يحب الموسيقى؛ والرقصء وشقٌّ أنواع البهجة."(*) 


| - المصدر نفسه, ص 1 

' - المصدر نفسهء ص .١75‏ ويقول على لسان يوثام الناصري: "فهو لم يكن إَِاء بل كان إنسانًا مثلنا. ولكن فيه تمض مد الأيّام 
ليلاقي لبان السماء."(المصدر نفسهء» ص )١854‏ ويقول على لسان برقا التاجر الصوريٌ: "ولكيٌ الناصريّ الشابٌ لم يكن إِشاء ويؤلني 
أن أرى أتباعه يسعون إلى أن يعملوا من هذا الحكيم إلَا." (المصدر نفسهء ص 1817) 

" - هذه الذات الكبرى؛ في تعاليم الصليب الوردي؛ هي الذات الإليّة التي تعود إليها جميع الذوات الأخرى ف العالم. 

؛ - نديم نعيمة» الفن والحياة,» ص "اه - 4 ه 

* - روز غريب» جبران في آثاره الكتابية» ص .١١*‏ نشير في هذا المجال إلى أن منظمة الصليب الورديّ التي سبقت الإشارة إليها 
تتناول التقمّص بلمعنى نفسه؛ وقد خصّصت له كتابًا خاصًا في منشوراتها (5ع0]1602 7051 6011005 » عنوانه: مقامات الروح وعآ 
عدطة”1 ع0 5ع«ناعمزعل, كتبه رئيسهاء في أيّام جبران ه. سبنسر لويس» فصّل فيه مفهومها. 

' - المرجع نفسهء ص 5759 

" - غسان خالد؛ جبران الفيلسوف. ص ١١١‏ 

* - المرجع نفسهء» ص 55٠١‏ 

* - جبران وماري هاسكلء ني الحبيب» .5٠ /١‏ وقد ذكر جبران تأَثَّرهِ بمذا الفيلسوف: "على أنّ الشاب الذي كتب دمعة وابتسامة 
قد مات ودُفن في وادي الأحلام» فلماذا تريدون نبش قبره؟ افعلوا ما شئتم» ولكن لا تنسوا أن روح ذلك الشاب قد تقمّصت في شكل 


قت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ومن البديهي أن جبران قد قرأ نيتشه معرّيّاء ونظنّه قرأكتابه "هكذا تكلّم زرادشت"”» ولكنّه لم يفهم جوهر 
فلسفة هذا الفيلسوف الألماني» لأله يدعو إلى كك ما لا يؤمن به جبران» ونسف الميتافيزياء والماوراء. 
وسنتوقف لاحمقًّا عند هذا التأثر. 

والزمان» عند جبران» "صلة الوصل بين اللانحايتين: الأزل الذي يرى فيه جذورًا إنسانية» والأبد 
الذي يتلمّس فيه طموحًا إنسانيًا. غير أن للأبدية» أي للانحاية المستقبلية» أفضلية عقلية وعاطفية. فهي 
المدّ البعيد لأمل الإنسان في بلوغ ألوهيته المزروعة فيه منذ الأزل."(0) لقد أل جبران على ألوهية الإنسان 
انطلاقًا من اعتقاده بألوهيته هو. وضار هذاء بنظره» أمبًا محتومًا. "فما من إنسان إِلّا صائر إلى التألهء" لأنّ 
كك ذات تعود إلى الله الذي صدرت عنه.(") وهذه المرحلة "هي مرحلة من الطمأنينة النفسية والفهم العميق 
والرضى وامحبة الشمولية المسكرة."7) إِنّه سفر الجنون الذي سقطت براقعه من المادّي الجسّدء إلى السماوي 


يل 


الإلمى المجتد.(4) وما "الإله المجنون" إِلَّا الإنسان المتألّه. 


هكذا يولد شعور في الذات» منذ أوّل وجودهاء بشيء خارق فيها. وعندما تعيه وتفهم أبعاده, 
تنعطف في التاريخ» ويشكل انعطافها هذا تحوَلّا جذريًا في الوجود» أو تساميًا عدّه جبران عملا دؤوبَاء 
وبحدّدًا مستمرّاء يؤدّيان إلى صفاء عظيم» هو حال من حالات الإشراق» ترى الذات به الوجودٌ من عَلُ. 
ويستدعي هذا الأمر تغيا في مفهوم الدين؛ فغايته» عند جبران» "هي تحرير الإنسان من الخوف» ومن 
العبوديّة؛ لأَنْ الله محبّة» ولأنّ استبعاد الإنسان هو نقص صريح للمساواة المبدئية والفعلية بين البشر. أي 
أن الحقٌ يحتر الإنسان من إله الإنسان» من الإله الذي خلقته التصوّرات الذهنية وفمًّا لما تحب أن يكون 
الله لا وفمًا لما هو عليه فعه "(0) 


رجل يحب العزم والقوة محبته للظرف والجمال؛ ويميل إلى الهدم ميله إلى البناء» فهو صديق الناس وعدوهم في الوقت نفسه." (نادرة جميل 
السراج» ثلاثة رواد من المهجرء القاهرة: دار المعارف» 19177 ص /95) 

' - غسان خالدء جبران الفيلسوف, ص ١/7‏ - م١‏ 

' - نديم نعيمة» الفن والحياة» ص 45 
" - المرجع نفسهء ص 47 
- المرجع نفسهء ص 4١‏ 


* - غسان خالد؛ جبران الفيلسوف, ص ١١17‏ 


65 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ب - جبران ونيتشه: من الواضح أنّ مفهوم التألّه يعكس, ف بعض جوانبه» تأثر جبران بنيتشه؛ 
إلا أنّ كلا منهما يصدر عن بعد مختلف. فجبران شرقيّ» ينجذب باستمرار نحو المطلق. إِنّه مرتبط بالبعد 
الطوباويّ الشرقين» حيث أقصى طموح الإنسان أن يعانق الله ويتّحد به. أمّا نيتشه» فيصدر عن بعد 
فاوسح - بحريو:» طموحه أن يسيطر على العالم سيطرة مطلقة» بعد أن يزيح منه كك قوّة غير قوّة الإنسان. 
نيتشه يعلن» غير مرّة» موت الله والآلهة. إِنّه يرفض فكرته تمامًا. أمّا جبران فيؤمن به» ولكنه يريد أن يغير 
مفهوم الناس له. يقول نيتشه: 'إِنّ إيمان باسكال 235091 ١577(‏ م - ١557‏ م) بالله» يشبه» بشكل 
رهيب» انتحارًا بطيئًا للعقل. (1) ويسمّي ذوق العهد العتيق حجرًا بحجم تفاهة النفوس أو عظمتها. أمّا 
العهد الجديد ففيه رائحة النفوس الضعيفة.(© ويعترف بأنّ الفلسفة الجديدة فلسفة تناقض المسيحية:7) 
وأنّ التضحية بالله للعدم هو دأب الجيل الجديد.9) كما يرى أن الناس صاروا مدجّنين» لأتمم "ينحنون 
أمام ثلاثة من اليهود كما لا يخفى على أحدء وأمام يهودية (أمام يسوع الناصريء أمام بطرس الصيادء 
أمام بولس الذي كان يصنع الخيم» وأمام والدة يسوع المذكورء المدعوّة مريم).7*) ويعتبر أن رؤيا يوحنا هي 
"أفظع ما شنّه الانتقام على الوعي من اعتداء مكتوب.'7) ويقول في "الخطيئة" (وهي من المعتقدات 
المبييكية الكموية الأسانة) نا "الحدث الرئيس في تاريخ النفس المريضة: إِتما تمثلء بالنسبة إلينا أسوأ ما 
قام به التفسير الديهح من ضروب البراعة. الإنسان الذي يشقى بسبب ذاته» يشقى لسبب من الأسباب» 
لسبب فيزيزلوجئ على الأرجح, ويكاد يكون أمره في ذلك كحيوان في قفص.7" ثم يعلن على لسان 


يل 


زرادشت موت الله مرارًا: "ألا يعلم بعد هذا الشيخ في غابة أن الله قد مات؟"(8) و"لم يعد هذا الإله القديم؛ 


' -90.م ,1975 ,10/18 .60 ,لتالتصمعص1 :20 ,لهدد ع1 أء سعلط ع1 قاع - عروط ,عاعدجاء 1لا عتفلم سآ 

' -97.م,10ط1 

" - 98.م ,1010 

؛ - 99.م ,1010 

- فريدريك نيتشه؛ أصل الأخلاق وفصلهاء تعريب: حسن قبيسي» بيروت: المؤسسة الجامعية» ط١ء :19/١‏ ص 417 

' -المرجع نفسه. ص 47 

- المرجع نفسهء ص 45 

“ - بعطعمم ع2آ .60 ,طال تصطء60105 تتتطاامخ عع امع :20 ,ه“تأكتامط) 2212 أاتداتتدم أكستخ ,عاءدجاء 1لا عتفلم س1 
7 ,1974 


5 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


في الواقع» حيّا: إِنّه من أكثر الأشياء مونًً."7 و"لقد مات الآن كل الآلحة. نريد الآن أن يحيا الإنسان 
الخارق."(" ويقول في المسيح: "كان هذا الإله الشرقن قاسيّاء في شبابه, ناقمّاء فأوجد جحيمًا لتسلية 
أصحابه. م ضارء أخيراء هرمًا ومتراخيًا ورحيمًاء أشبه بالجدٌ منه إلى الأب» بل أشبه بجدّة هرمة تتداعى. "0) 
ويدعو إلى الإلحاد لأنّ الإلحاد الجديد الصادق لا يتعارض مع المثال الزهديّ» بنظره» بل على العكسء» هو 
"آخر مرحلة من مراحل تطوّره» وأحد أشكاله النهائية» وإحدى نتائجه الحميمة. إِنّهِ الكارثة الجلل لفرع 
من فروع المعرفة ظلَ يبحث عن الحقيقة مدى ألفي عام, ثم انتهى به الأمر إلى الامتناع عن كذبة الإيمان 
بالله."(4) ويقول في الكهنة: "ما كبّلهم بالأصفاد إِلَّا مَن دعوه مخلّصاء وما أصفادهم إِلّا الوصايا الكاذبة 
والكلمات الوهمية. فآه ليتهم يجدون من يخلّصهم من مخلّصهم."0* ويدعو إلى تَبذ الماروائيات» قائلًا: 
"أتوسّل إليكم» يا إخوتي» ابقوا مخلصين للأرضء ولا تصدّقوا من يمتبونكم بآمال تتعالى فوقها."07) 

آم الإقتينان “الخارق الذي شر وف فيصوره. "حلا مشدودًا نين الحيوان والإنشات الخارقء بل 
مشدودًا فوق الحاوية."9) ويحدّده بقوله إِنّه "الفرد السيّد. الفرد الذي لا يشبه إِلّا ذاته» الفرد المتحرّر من 
أخلاقيّة التقاليد والعادات» الفرد المستقلٌ والسوبر - أخلاقي... باختصارء الإنسان ذو الإرادة الخاصّة 
المستقلّة الدؤوب. الإنسان الذي يستطيع أن يقطع عهدًا - ذاك الذي يمتلك في ذاته وعيًا فخورًا هصوررًا 
بما وصل إليه أخيرا بعد لأيء بما بتحسّد في ذاته واندمج بماء وعيًا حقيقيًًا بالحرّية والقوة» وشعوراء في النهاية, 
بأنّه وصل إلى اكتمال الإنسانية فيه. "7" أمّا جبران فيختلف تمامًا عن نيتشه, لأنّه لم يهاجم الدين» بل 
هاجم أساليب التديّن عند الناس.7) ورجال الدين لأتم أساءوا حفظ الشريعة وتفسيرهاء ولكنّه احتفظ 


' - 2.371 ,10طآ1 

1010, 2.106 - ' 

" - 369.م ,1010 

؛ - نيتشه» أصل الأخلاق وفصلها. ص 4 ١١‏ 

* --122 .م آقح ع1 أء سعلط ع1 قاعل - عرو ,رعطاءدجاع 1 عترفلم 1 

' - 8.م,1010 

" - 10 .م ,1010 

مووي وله عاو لمي ا 

1 - غسان خالدء مقابلة: كفى تَحِنَيًا على جبران» مجلة المنتدى» عدد »١‏ آذار ١9/7‏ ص ه86 


لت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بفهمه الشخصي لحذه الشريعة» ولم يُسقطها؛ فالخلل» كما يبدو» بنظر جبران» هو في تفسير الناس لماء لا 
فيهاء أي أن الشريعة صحيحة» وهو لا يرفضها كما فعل نيتشه؛ وبالتالي يتمسّك بالله» ولا يدعو إلى 
رفضه. ولكنه يرفض النظرة الشائعة إليه. كان يحلم بأن تعانق ذاته ذات الله ولم يؤمن بالتضحية به للعدم؛ 
بل على العكسء هدم العدم» وآمن بالخلود» وذلك عن طريق التقمّص. فبالنسبة إليه» "الحياة ليست أبدًا 
نقيض الموتء ولا ال موت نقيض الحياة. فالحياة تعني النموٌ. وأن ننمو يعني أن نكون في حالة موت مستمرٌ. 
من هناء كان ك|“ موت في حقيقته ولادة جديدة» وانتقالا في الوجود إلى مرتبة أعلى وأرحب» تمامًا كما أن 
كك ولادة ضرب من التقمّص ١١.‏ وبهذا يتدرّج الإنسان في رحلته نحو الله» ولادةً ومونًا بعد موت في سلسلة 
متّصلة» فيتّسع وعيّه لذاته» دائرة تلو دائرة» حيٌ يتناهى بالنتيجة إلى المطلق."() 

على أنه أخذ بمبد| الإنسان الخارق الذي طرحه نيتشه. ولكن كما فهمه هوء وكما أراد أن يكون؛ 
فخلق في أدبه إنسانً جديدًاء حطّم به المفهوم السائد للإنسان - ذلك المفهوم التافه الذي يحوّله إلى 
حجر أو نصب محلئط. لقد أعلةق كما فعل نيتشه من قبله» "موت الله" ولكنه عنى به الله الذي عرفه 
الكائن البشرق ععافيذا مقطا أو نكا مقن ةلذ بحياة فيس الأن الله كما يفيس عران» ينمو الاسان 
معه أمام وجه الشمسء بمعنى أتمما يتكاملان. 

نظن أنّ نيتشه قد أَثّر في جبران بأسلوبه» إلى جانب فكرة الإنسان المتسامي» فنيتشه كان شاعرّاء 
وله ديوان شعري. وأسلوبه» خصوصًا في كتاب "هكذا تكلم زرادشت"» ولكن في كتاباته الفلسفية أيضاء 
شاعري» فيه من القوّة والغضب ما فيه من التراكيب الشعرية اللافتة. ومن يَهُمْ بمقارنة بينه وبين كتاب 
"النبي" لجبران يذ نوعًا من التشابه في أسلوب الكتابين» كما في طبيعة عمل "المصطفى" و"زرادشت". 
و الحقيقة» إِنّ موقف جبران من الإنسان ومن الماوراء مناقض ماما لموقف نيتشه» وإن تكن صورة التفوّق 


التي قال بما هذا الفيلسوف قد استحوذت على فكر جبران» ولكن بطريقة مقلوبة» إذا صحٌ التعبير. 


ا يقول 5 البي» مثلا: "قليًا ولا ترونني» وقليلًا وترونني» لذن امرأة أخرى ستلدنئي." (جيران خليل جبران» المجموعة الكاملة 
(المعزّبة)؛ ص 45 )١‏ 


: - نديم نعيمة» الفن والحياة» ص ٠‏ ه 


6.1 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


والإنسان الجبراني مزيج من الإنسان الخارق النيتشويء والمسيح الذي عرفته الديانة المسيحية. بذلك 
صهر جبران "رزادشت" نيتشه والمسيح في شخصيّة واحدة» تشكل بانعطافها مرحلة جديدة في تاريخ 
البشرية» تفجر الإرادة المطلقة التي تهدم وتببي» وتميت وتبعث. 

لقد انطلق جبران من أرض الواقع» فاستلهم معطيات الذات الجبارة» وارتفع بما إلى أصقاع الصوفية 
الشمّافة التي تخترق كثافات الوجود كلّهاء لتنفذ إلى شفافية الذات المطلقة» في حال من الوجود الصافي» 
والتأمّل الحلولي. 
5 > النبوّة/ اكتمال الألوهة: يقول جبران في معرض تصنيفه الشعوب: "طموح كل شرقي هو أن يكون 
نبيّا. "(1) و"للنبي" في التقليد الديني» خاصيّتان متلازمتان: الأولى هي أن نبوءته مفهوم جديد لرؤيا جديدة 
للإنسان والكونء والثانية هي أتهما تنبئ بالمستقبل وتتحقّق. "0") 

والنبوّة الجبرانية نبوة إنسانية؛ والفرق بين هذه والنبوة التي تتحصّل للإنسان بتدخّل إلهي هي أن 
النبي المختار "ينقد إرادة الله المسبقة الموحاة» ويعلّم الناس بما أوحى الله له» ويقنعهم به. أمّا جبران» فيحاول» 
على العكسء أن يفرض رؤياه الخاصّة على الأحداث والأشياء» أي وحيه الخاصت."() 

والنبوّة» لأكما مرتبطة بالرؤياء تأت من جهة المستقبل. لذلك هي كشف له. إكاء بتعبير آخر 
كشف الإنسان المتألّه الذي يحاول وضع يد الناس على مواضع الألوهة فيهم, ليرفعهم إليه, لأنّ "كل ما 
هو بشريٌ لا قيمة له إذا ظلٌ بشرريًا."(4) وليس "المصطفى", في كتاب "النيم"؛ إِلَّا المسيح نفسه» تقمّقص 
صورة جبران ونبيّهء أو أتا صورة المسيح تَحقّقت في جبران نفسه. النبوّة» في هذا المنظور» دخول إلى 
المستقبل» وارتفاع إلى فوق. و"المصطفى" لا يتحدّث إِلَّا انطلاقًا من المستقبل» ومن رؤيا الألوهة نفسها. 
يقول هذا "المصطفى" مودُعًا الناس: "ولكنٌ هنالك ما هو أحلى من الضحك وأعذب من الحنين بين من 
جاء إل منكم, ألا وهو الكائن غير المحدود فيكم, الإنسان البالغ العظمة فيكم الذي لستم سوى أنسجة 


' - أدونيسء الثابت والمتحول؛ / .١74‏ ومصطفى سليم علم الدين» نبي جبران وزرادشت نيتشه, ص .5١‏ 
' - أدونيس» الثابت والمتحول» 9/ ١١14‏ 

- المرجع نفسه. "/ ١١6‏ 

*دابعرات خليل عران): الحموعة الكاملة (المعزنة)ء امن :اث 


0-6 ا. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وعضلات ف كيانه... فادها ركه :رايت حقيقتكم وأحببتكم. "07) وهو يعترف هم صراحة: " كن 
أصطاد سوى ذواتكم الكبرى السائرة نحو السماء."() والمقصود بالذوات الكبرى الأرواح التي في الإنسان» 
والتي تُعَدٌ أجزاءً من الروح الإلهية التي تعود إليها جميع الأرواح بعد الممات» وهي ذات الكون الكبرى: الله. 
يسكن النبي عام المثل» وتعيش روحه خلف الزمان والمكان» فلا تتقيّد بمما. إِنّه صوت المستقبل 
الذي يدعو الإنسان للدخول إليه . والنبوة مرحلة ما بعد الجنون» مرحلة الاتصال بالله» والعودة إليه. 
فالكونء» بنظر جبران» يقوم على قطبين سرمديين: الله وهو الحقيقة الماروائية المطلقة» والإنسان» وهو بذرة 
ِليّة» تحن إلى تحقّق ذاتماء بالعودة إلى الله والذوبان فيه.7) فبالنبوة يتحمّق التسامى الصوفي المطلوب 
لالإنسان المتألّه فيدخل مرحلة التأسيس الجديد. ولا يرى النبى الدشياء ببصره بعد بل ببصيرته» لذلك لا 
يتوقف عند جزيئات الحاضر» ولا عند قشور الماضيء» بل يحاول أن يشدٌ العالم إلى الآي الذي يراه هو 
وحده الحياة وزخم الحياة. إِنَّه كالمسيح تمامًا: "كك ماكان من قبله سابقًا لأوانه قد وجد فيه أوانه. "(4) 
ومن البديهى ألا نفصل بين النبوة والجنون في فكر جبران» لأتمما متلازمان» متكاملان؛ كل منهما 
يستدعي الآخرء وكلّ منهما يتّجه نحو المستقبل» ويرفض التحجّر والتقليد. النبوة» إِذَاء أرفع محطات الفكر 
لدى جبران. 
ه - اللغة والأدب/ نحو الحداثة العربية: كان جبران يُكبر أدب العرب» ويرى أَتّحُم "ابتدعوا لغة وأدبا 
أبعد شأنًا بكثير ثما ابتدعته أيّة أمة في أوروبة. "2*7 لذلك هاله أن يرى التحجّر الذي عاش فيه أكثر أدباء 
عصره وشعرائه» كما هاله كان اللغة ورأى أن تحديدها أمر محتوم. لابد منه لكى تسري الحياة فيها تجدّداء 
ولا بدّ لها من أن تتفاعل مع فكر الغرب. 
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يقول جبران إِنَّ "مستقبل اللغة العربية يتوققف على مستقبل الفكر المبدع الكائن - أو غير الكائن 
- في مجموع الأمم التي تتكلّم العربية." وهذا الفكر المبدع فيه عزم يدفعه إلى الأمام.(2 ويرى أن اللغة 
العربية تتأنْر بالغرب» وتمضم ما تعتبره مفيدًا لكي تتطوّر. 'أمّا الشرقيون» في الوقت الحاضر» فيتناولون ما 
يطبخه الغربيون ويبتلعونه ولكنه لا يتحوّل إلى كيانهم» بل يحوّهم إلى شبه غربيين... إن روح الغرب صديق 
وعدوٌ لنا. صديق إذا تمكّننا منه» وعدو إذا تمكّن منًا. "0 وهذه الملاحظة في منتهى الأهمية» لأتما تدعو 
إلى التفاعل مع الغرب» ولكنّها تركز على الخصوصيّات الذاتية العربية» وترفض أن يكون الأخذ عن الغرب» 
أو التأثر به» تقليدًا أعمى - وهذا الأمر فات الكثيرين. إِنّه يدعو إلى هضم ما يوْحَذ عن الغرب» ليفرز في 
جسد اللغة نسعًا جديدًاء ينعشها ويبعثها. 

ويرى جبران أن العاميّة لا يجوز أن تتفوّق على الفصحىء. لأنْ الفصحى "مصدر الكلام ومنبت 
ما نعدّه بليعًا من البيان."7) وهوء بمذاء يظك في موقف وسط بين الداعين إلى الحفاظ على الفصحى 
التقليدية» كمصطفى صادق الرافعي» وبين الداعين إلى نبذهاء كسلامة موسى. ولكنه موقف فيه الكثير 
من النضوجء لأنّه ينفذ إلى جوهر المشكلة. وهو هنا يحافظ؛ بشكل أو بآخر» على عنصر رئيس من عناصر 
ا حوية العربية التي طرحناها في بعض الفصول السابقة. 

على أن خير وسيلة لإنعاش اللغة هي الشاعرء لأنّه "الوسيط بين قوة الابتكار والبشر؛"97*) ويريد 
بالشاعر المبدع» لا المقلّدَ. يدعو جبران» هناء إلى أن يكون استعمال اللغة استعمالًا جديدًا هو الوسيلة 
المثلى لتجديدها - أو تغييرها - إذا صم التعبير. وهو يصرّح بذلكء إذ يقول لماري هاسكل: "في العربية 
قد خلقت لغة جديدة داخل لغة قدهة كانت قد وصلت حدًا بالعًا من الكمال - لم أبتدع مفردات جديدة 
بالطبع» بل تعابير جديدة واستعمالات جديدة لعناصر اللغة."7*) وكان على حقٌى إذ إِنّه خالف معظم 


شعراء عصره في استعماله اللغة العربية. فهم, 2 بحديدهم, سواء كانوا رومنطيقيين أو رمزيين» ١‏ يبتعدوا 
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عن جوهر الكلاسيكية؛ لم يتخطوا البنى التقليدية للكلمة» أو للجملة» وإن خلقوا علائق جديدة للكلمات؛ 
بوساطة الصور الفراغية» والذاكرة الجديدة. أما جبران» فقد كان تغييره أكبر منهم, لأنّه تمكّن من جعل 
الكلمة تمعجس بلمستقبل» وتبوح له. حوّها إلى أداة لرؤيا تخترق سطح التاريخ؛ وهنا تكمن جدته. 

دعا جبران إلى تحرير الأدب من سلطة اللذة أو المصلحة» سبيلًا إلى تحرير الإنسان ودفع عجلة 
وجوده إلى الأمام. "كأنما تمده كان درسًا للأديب لكي يتحرّر من نفسه. من لذَّته ومطمعه, وكي يتحرّر 
من طغيان المظهر البشع للحياة في تقطيعاتها الزمنية والجغرافية» ليكون هذا الأديب في النهاية الكائن الحرٌ 
الذي يقود جميع العبيد إلى سدّة المحرية. )١("‏ 

تأت هذه الدعوة التي تتناسب وفكر جبران المستقبلي لتحرّر الكلمة من أشكالما الجامدة التي 
فرضها عليها تاريخ طويل من الاجترار والتكرار. و"تأتي جدّة جبران من انفصاله؛ ف المقام الأول» عمّا 
نسمّيه عصر النهضة - فلم تكن آثاره» ولا لغته خصوصاء وليدة هذا العصر أو استمرارًا له» وإِنًا كانت 
تفجيرا خاصًا. مع جبران تبدأ في الشعر العربي الحديث الرؤيا التي تطمح إلى تغيير العالم» فيما تصفه أو 
تندبه أو تفسره."07) مع جبران» أصبح الشاعر "كل مخترع مكتشف"" ولم يعد ذلك الذي "يكتب القصيدة 
كنوع كتابي» اصطلح عليه في التقليد الكتابي... لم يعد الشعرء تبعًا لذلك» منحصرًا في القصيدة الموزونة» 
المققّاة» وإنما أصبح رؤيا شاملة» جديدة للعالم والإنسان» وشكلًا كتابيّاء موزونًً أو منثورًاء يحتضن هذه 
الرؤياء!") يتطابق معهاء وينقلها إلى الآخر. وبدءًا من ذلك يضع جبران الأسس الأولى لتحديد الشعر» 
والكتابة بشكل عامٌ تحديدًا جديدًا.7*) ولعك هذا أهم ما في الأمرء فالشعر هنا يصير رؤيا وكشفًاء لا 
تفظيعًا وأوزانا وتحديدا من دانغل ذلك. وهذا اتحاه نمو صلب الحداثة الشعرية كما 'سنرئ فيما يعن. 

"بدءًا من جبران أتيح للشعر العربي أن ينتقل» فجأة بلا تمهيد أو مقدّماتء إلى عالم آخر وراء هذه 


السطوح التي باخت فيها المشاعر والأفكار - عالم أسرار ومشاعر وتطلّعات جديدة. وفتح جيران في 


! - غسان خالدء جبران الفيلسوف, ص ١554‏ 
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الشعر... مالا أتاح بدوره للشاعر أن يشدّه توق إلى معرفة الأسرار» وأن يبدع شكلا جديدًا لما يحيط به 
في بحاء الحئية وسلطاتما الكامل. "217 وما تركيز جبران على فرادة الشاعرء إِلّا لأنّه آمن بن "الشاعر الحقية 
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ليس من يقدّم عالمًا خاصًا به وحسبء, بل من يقدمه عميقّاء جديدٌ شخصيّء برؤياه -- بأبعاده النفسية 
والإنسانية» وبشكله وبنائه. ومن هذه الزاوية» لم يكن جبران المْجدّد الأول في الشعر العربي وحسبء بل 
كانء إلى ذلكء النموذج الأول للشاعر والإبداع الشعري بمعناهما الحديث. "7 وتبقى أهميّة جبران» في هذا 
المجال» في "البعد الذي أشار إليه» لا في المسافة التي قطعها."9©) 
5 > تقويم: كان جبران أوّل من اقتحم عمق التغيير في عصر النهضة:؛ بل ربما كان وحده مَن أحدث تغييراً 
جذريًا في الأفكار وأنماط التعبير. فكره مغامرة تتّجه, منخطفةً نحو مجاهل بَعْدَ عنها الإنسان حين غرق 
في التقليد. ورحلة جبران تبدأ من الحدم, لتعانق عالمًا جديدًَاء فيه بُعد جديد وحساسية جديدة: بُعد 
الآت» وحساسية الرائي الذي يكشف للآخرين عن مجاهل جديدة في النفس والعالم. 

هكذا تمحور فكره في قطبين: الرفض و«النبوة. وكانت هذه الأخيرة طموحه الأقصى» حمّقها على 
مستويين: الجنون والهدم. 

والجنون» عنده» انكشاف تامٌ. فكل إنسان نين بالإمكان, ما إن يصير مجنونً. وهو يصير كذلك 
بانكشاف البرقع الذي يوصله إلى العريء إلى الحال الإنسانية الأولى» حيث البكارة والصفاء اللذان يتيحان 
استقبال الأشياء في إشراقها وتَحلّيها التام. هكذا يصير الجنون حال تَميّوْ لاستقبال الرؤيا. وهو حال 
مواجهة, لأنّه يضع الرائي أمام المحجوب النظرء وعلى الأول أن يحاول رفع براقع الثاني. 

بذلك» تتحوّل العلاقة ومفاهيمهاء بعد الجنون» بين الإنسان والوجود. تصير العلاقات آنيّة من 
جهات الآتِ» لا الماضي. يصير استلهام الأشياء محاولة لاكتشاف أشياء جديدة. هذا السبب» تتغيّر علاقة 
الإنسان بالله: يصيران كيان واحدّاء لا يتوقّف غموٌه. يرفض المجنون» بمذاء الشريعة السائدة؛ لأتما لا تلتفغت 
إلى غير القشرة. هي شريعة الماضي النائمة في جليد الموت والثبات» وجبران يريد شريعة الآتٍ المتحمّزة أبدًا 
لدخول حالات التحوّل الدائم. من هناء الجنون رفضء لأنّه اكتشاف. ويتجلّى هذا الرفض بلغة ساخرة 
' - أدونيس» مقدمة للشعر العربي» ص 54/ 


/5 المرجع نفسه» ص‎ - ١ 
/5 المرجع نفسه» ص‎ - 1 


16 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


حادّة» فلسفية الأخلاق», لا تنوي هدم العالم انتقامّاء بل تغيّره انطلاقًا من نمط جديد تراه» وتحاول أن 
تطبّقه. وتصير لغة جبران غير لغة مَن حوله لأنّ لغة الآخرين قبول وطاعة» ولغته هو رفض وتأسيس. إتما 
تخترق وتنفذ» فتكشف وتحلو» بسديميتهاء ولا تقف عند حدود البيان والزخارف فقطء وهذا ما أراد جبران 
أن يوضحه في مقالته "لكم لغتكم ولي لغتي". 

ونا أن الخدوة زفطن» :كيو يتطلب :رفضًا للسائد» من أسا غملتة تأسيس خديذة :وقد تحلى هذا 
الهدم» خصوصاء في مقطوعة "حقّار القبور", وجعل جبران من هذا الحدم تساؤلاء ليبقى أفق الكشف 
مفتوحًا؛ فهو يقول في نحاية كتابه "المجنون": "لم أنا ههنا يا إله النفوس الضائعة, أيّها الضائع بين الآلحة؟"(١)‏ 

حاول جبران أن يغيّر نظام القيم السائدة ثم أعلن في كتابه "النوع" قيام قيم جديدة» هي قيم 
المستقبل» مستوحاة من شفافية رؤيته النبوية. من هناء لم يكن هدم جبران عبئيّاه بل تمهيد لعالم جديد. إلا 
أنه من خلال صورة العدمية التي نقل بما حياة العالم» كان مهّدًا. صار الحدم نقطة التقاء بين تماية العالم» 
والاستهلال الجديد. 

والهدم؛ بمعناه الأوسع» حرّية مطلقة كما رأينا. إِنّه تكسير كامل الحدود التي توقف حرّية الإنسان 
في انجذابما نحو المطلق. فهوء من هذا المنظورء حرّية تامّة» تواجه سلطة المجتمع والعالم والقيم. وتكون 
المواجهة على مستويين: إِمّا الرفض التامٌ» وهي حال إيجابية» تفضي إلى جعل المرفوض سالبًا؛ وَإِمّا الخضوع 
التامّ الذي يظهر بشكل سخرية سوداء - قريبة من سخرية السرياليين المأسوية -» وبشكل سلب يُعدم 
ا مرفوض » بإظهار تفاهته, كما فعل "البهلول" في كتاب "السابق". 

نفهم من هذا أن الإنسان يحب أن يكون هو الشريعة المتطوّرة باستمرار» لأنّه هو المشرّع والخالق. 
هكذاء يكون مدلول الحهدم مواجهة لقمع الشريعة التي تغتصب حياة الإنسان» وتخنق رؤياه الحقيقية. فالخير» 
بالمفهوم الأفلاطون» تحجر في الشريعة» فاستحال إلى نقيضه؛ أي إلى شر مقنّع بالخير يُُخضع الناس» وهم 
خالقوه. يقول جبران: "إذا كان كك ما يقولونه في الخير والشدّ حقيقيّاء فإنّ حياق كلها سلسلة من 


الجرائم. '"(0) فرفض جبران» بمعناه الواسع» ناتج عن أن الخالق خاضع لمخلوقه خضوعًا تغيب فيه شخصيته 
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الخلاقة» وينطمس كيانه كإنسان خارق (إنسان - إله). وهو يهدم الرموز التي تفرزها الشريعة كلّهاء لثما 
تعمي الذات عن رؤية الحقيقة الناصعة. 

لهذا السبب» رأى جبران الإنسان إَِاء وأبطل مفهوم الإنسان التقليديٌ: الإنسان الضعيف» 
الإنسان المنفعل لا الفاعل» الإنسان العبد. وكان له من نفسه إنسانً متأطّاء يتخطّى بذاته الجبّارة الزمان 
والمكان» وتحول روحه في المطلق الذي تنتمي إليه» بسبب وعيها بمذا الانتماء. لم تعد السلطة فوق الإنسان» 
بل صارت تنبع منه - صار هو السلطة ولمعيار» فأنزل الله/ المطلق الذي عرفناه في السابق من عليائه» 
وأدخله إلى ذات الإنسان» فشدّها نحوه. وما تأكيد جبران على امحبّة» في كتاباته؛ إِلّا تغيير لنمط العلاقات 
بين السلطة والنفوس. م تعد علاقة الإنسان بمذه السلطة علاقة سيد بعبد» صارت علاقة النذٌ بالندٌ» علاقة 
الخلق بالخلق» والخالق بالخالق. وانحبّة حركة عطاءء لذلك تقترن بالخلق الصوفي - الميتافيزيقي» كما أوضح 
في مفهومه للزواج» مثلاء إذ على الإنسان أن يتصقّى بلمعاناة» من أجل بلوغه, فكأيٌّ بما معاناة ولادة, 
أو مكاناة كلق :]3 فى الإشان من نايس روسل عن شهوة التملى» لقح اذا ناكا بالوجوة الأ كير 
الذي هو جزء منه: المطلق. من هنا نفهم قوله في مقطوعة "اللحبّة" في "النبي": "أمّا أنت إذا أحببت فلا 
تقل إِنّ الله في قلبي» بل قل بالأحرى أنا في قلب الله. 2١7‏ هكذا يرتفع جبران بامحبّة إلى مستوى الحاللات 
الإشراقية» حيث يتّحد الجزء في الكلّ» فيصير وإِيّاه واحدًا من الجنس نفسه. وتكتفي الذات بنفسهاء لأتما 
تصير مطلقاء لا يأخذها أحدء ولا تأخذ من أحد, وتبلغ حال التخطي التام. 

من هناء فالنبوة عند جبران أمر مختلف عن مفهوم النبوة العام السائد. إِتا نبوة الإنسان الذي 
يحاول أن يقدّم مفهومًا جديدًا - مفهوم اختراق كليَ» بوساطة الرؤياء ومفهوم تغيير» يتجلّى في إشراقية 
مفارقة. والرؤيا التي تتم بوساطتها النبوّة الجبرانيّة وسيلةٌ كشفيء بانسلاخ تام عن عالم القشور» لرصد المطلق 
الهائم في السديم الشفيف ومعانقته. وما إيغال جبران في الذات إِلّا للوصول إلى المعرفة التامّة. فالمعرفة, كما 
جاء على جدران مدينة "دلفي" اليونانية» هي في أعماقنا نحن (إعرف نفسك).() 
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” - هذا ما تكيّره تعاليم منظمة الصليب الوردي» ومن الواضح أن جبران أخذ هذا عنها ونقله في كتاباته» والدعوة إلى معرفة النفس» 
على كله حال» مقولة لفلاسفة اليونان. 
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لقد تمكن "المصطفى" من أن يوجدء بنبوّته» صورة الحقيقة العارية» المترفحة عن عكر الواقع» وجليد 
الذات الماجعة في الموت» في عالم "الموتى الأحياء". و"المصطفى" تأسيس صوق لمفهوم مثالي» مطلق» 
يستوعب الحقائق المجرّدة كلّهاء ويفتح باب النبوّة على مصراعيه؛ أمام الذات التي تنتظر استقبالها. 

أعطانا جبران» في صورة "المصطفى" بديلًا موضوعيًا عن ذاته هو؛ ترجم لنا هاجس التحوّل الذي 
ينبض فيه. وليس مفهوم النبوة إِلّا وصولًا إلى أقصى ما يطمح إليه الإنسان العربي. 
| - خاتمة وخلاصة: لقد كان جبران» في عمله كله متمرّدا» خرق السلطة على المستويات كلّها: الدينية 
(رفض التقاليد الدينية السائدة ورجال الدين)» والسياسية (كره الأتراك ورفض سلطتهم)» والاجتماعية 
(رفض التقاليد والعادات والمفاهيم السائدة)؛ والأدبية (رفض تحجر اللغة والدعوة إلى تجحديدها). وعليه 
إن المعايير التي دعا إليها تختلف, إلى حدّ كبير» عن المعايير التقليدية» من جهة, وتلتقي في بعض جوانبها 
مع دعاة التجديد. ولكنّه يتجاوز أفكار أكثرهم, بكونه لا يتوقف عند العودة إلى الماضي لاستلهام نقاط 
القوّة فيه» بل يطلب نسف الماضي كله لأنّه مليء بالنغرات» ويدعو إلى آت أكثر تكاملا وتجحانسًا. ولعلٌ 
رحلة جبران الفكرية» وانفلاتحا من القيود التي ظلت تكيّل زملاءه في الشرق كان بسبب تحرّره من ضغط 
المجتمع الشرقي المباشر» ومن قيود الأتراك الحكام» ورجال الدين المسيحيين والمسلمين» ما أفسح له امجال 
واسعًا في حرّيته. 

وجبران» في كل ما كتبء فتح الباب واسعًا أمام الحداثة العربية» فصوته النبوي كان عرّاب الحركة 
الآنية في الشرق» مع مجلة "شعر" وحركتهاء هذه الحركة التي غيّرت الأدب العربي برمّته» ومثّلت أكبر ثورة 
على التقليد» في كل شيء. 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الباب الرابع: 
حركة الحداثة وخرق السلطة 


١‏ - مقدمة: كانت الإنجازات التي تفج غنمير النياضة كيز مونل قينا عا أنقن ريون اطاط 
ذبلت فيه القريحة العربية» وخبت نار حضارتماء بعد طول تألّق. وكان أهمٌ إنجازات النهضة أتما قتتحت 
أعين العرب على أنفسهم مجدّدًاء وعلى عالم كبير يواجهونه» ويتفاعلون معه» كما ظهرء في الفكر والشعر. 
وكان طموح النهضة أن تعمل على استعادة الذات العربية من ظلمات الغياب» بفعل تراجع حضورها. بيد 
أنّ هذه التجربة أخفقت في إعادة تأسيس حضور جديد للعربء لأنما لم تحضم تمامًا وقع الحضارة العربية» 
ولا معطياتما. لقد توقّفت تحربتها عند استيحاء إفرازات حياة الغرب» فإِمًا رفضت حضارته معتبرة أنما 
تؤذي الذات لو تبنّتها بكليّتهاء أو تبت بعضّ آرائها» من غير أن تُظهر من خلالها خصوصية الذات 
العربية إظهارًا جليًا. 

هنا تنتهي إنجازات النهضة لتبدأ مغامرة الحداثة التي كان همّها الأوّل تأسيس حضور عربي جديد 
في العالم» وإشراك الذات العربية في صناعة التاريخ» وذلك في واقع مرّق» تعصف به الأهوال من كل جانب. 
لذلك ينتهي عصر النهضة مع ظهور حركة الحداثة» لأنّ هذه الحركة عبّرت عن تحربة جديدة في تاريخ 
الفكر العربي. 
؟ - تحديد الحداثة: لا تعني لفظة "حداثة" هنا القرب الزمني» فهذا تحديد مسطّح للفظة. كما لا تعني 
عبارة "القصيدة الحديثة" تلك القصيدة التي يعود زمن كتابتها إلى مرحلة قريبة؛ فقد تكون كُتبت في زمن 
قريب» وتبقى قليمة جدًا. "فالحداثة في الشعر العربي والأوروبي» على السواء» ليست عنصرًا ترائيّاء كاللغة» 
والأوزان» والصور» والموضوعات» وما إليها من التقاليد الأدبية التي تدخل في باب موروث الشعرء وإْما 
هي مفهوم جديد للشعرء يغاير كافة المفاهيم التي عرفها التراث» يغايرها مجتمعة لا فرادى» بقدر ما يغاير 
القرن العشرون كاقّة ما سبقه من عصور في مجموعهاء لاكك عصر على حدة.() وعلينا هنا أن نميّر بين 
المعاصرة (وهي علاقة محض زمنية» قياسًا على الحاضر)» والتجديد (وهي علاقة زمنيّة وطبائعيّة» تعلق 


' - غالي شكريء شعرنا الحديث إلى أين؟:؛ بيروت: دار الآفاق الجديدة» 25 219178 ص / 
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بطبيعة ما اختلف بالقياس على زمن ما)» والحداثة (وهي عصر جديد ورؤيا جديدة بعيدة عن العلاقة 
الزمنية ا نحض). 

يرغمنا تحديد الشعرية على المغامرة في عالم الشعر. 'وفي مغامرتنا هذه نتجه صوب القصيدة» على 
أسان آنا البيت الذي ينزل فيه الشعر ويضيء. ولكن متى تصير القصيدة بيت الشعر؟ الجواب: عندما 
يسكنها الشعر ."217 وأيًا تكن التفسيراث 3 تُعطى لهذه الحركة» "تبق مغامرة تغيير» تبقّ» أساسّاء حركة 
خلق مستمرّة قائمة على الكشف الدائم. 7" وهي» في الشعر» إبداع وخروج به على ما سلفء وهي لا 
ترتبط بزمن. فما نعتبره اليوم حديئًا يصبح في يوم من الأيّام قديمًا. وكك ما في الأمر أن جديدًا ما طرأ على 
نظرتنا إلى الأشياء فانعكس ف تعبير غير مألوف. "7 وهي ليست شكلا خارجيًًا مستوردّاء بل "نتاج عقلية 
خدينة دلت نظرعا: إل الأشيا مهد ل عدر وحتيقةاء شكس فق عور عديق "ا كما آنا لدف عد 
أشكال غيز عالوفة يل تعبن عن "موقق ديف جاه لياق "20 إغاء فق از الأول ."موقك الحياة 
والوجود» ورؤيا جديدة للمستقبل. "() وهي "كثيرا ما تقترن بالتكنولوجيا بحيث تستعمل الكلمتان بمعقٌّ 
واحده ولك الحداثة مرخلة تارفية دير "0 

نستنتج من هذا كله أن الحداثة مرحلة تاريخية جديدة» وهي ترتبط بالتكنولوجيا (أي بالتطوّر 
التكنولوجي)» وعليه» فهي ترتبط أيضًا بالمدينة» لأنَّ التكنولوجيا هي بنت المدينة» ومثلها شعراء الحداثة, 
فهم شعراء مدن قبل كل شيءء أيّا يكن موقفهم من المدينة. لكثّننا لا نوافق الرأي القائل إِنَّ الحداثة لا 
ترتبط بزمن» لأنّنا إذا ربطناها بالتكنولوجيا كان بديهيًًا ربطها بزمن لا يعود البتة إلى الماضي. 


0. 


! - فؤاد رفقه» مقال: الشعر والقصيدة, مجلة مواقف. عدد ه", ربيع .١151/9‏ ص ٠١5‏ 

' - نسيم خوريء مقال: الحداثة وحركة الخلق المستمرة؛ مجلة مواقف؛. عدد ه", ربيع :,١191/9‏ ص ١١17‏ 

" - يوسف الخال, الحداثة في الشعرء بيروت: دار الطليعة» .,١917/8 ١‏ ص ١١‏ 

- المرجع نفسه. ص ١١7‏ 

- الموقف نفسهء» ص 5/ 

- ريتا عوضء أسطورة الموت والانبعاث في الشعر العربي الحديث؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »١51/8‏ ص 831 
" - أنطون المقدسيء مقابلة: مقاربات من الحداثة» مجلة مواقف: عدد ه”ء ربيع 2١1919‏ ص ٠‏ 
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- الحداثة: المرحلة السياسية: بدأت حركة الحداثة تظهر في مرحلة شهدت تغيّرات سياسية وأحداثاً 
خطيرة في العالم العربي. فبد أن اتمارت الدولة العثمانية» تقاسم تركتها الاستعمار الغربي» وتحديدًا تقاسمته 
فرنسة وبريطانية» بعد أن كان الإنكليز قد رسّخوا أقدامهم في مصرء قبل اتميار العثمانيين» أي منذ عهد 
الخديوي إسماعيل. ولم يكن ما أقرّه مؤتمر سان رموء عام 2١97٠‏ تحت اسم "الانتداب" إِلّا استعمارًا بلفظ 
جديدء وذا وجه أكثر تلاؤمًا والعصر. وقد بذل الاستعمار جهده ليطيل زمن سيطرته على الأقطار 
والمقاطعات التي يحتلّها. فالإنكليز» من جهة» حاولوا الإبقاء على مستعمراتهم» عن طريق ربط المعطيات 
السياسية بإطارات تتيح لها الإبقاء على سيطرتها في مناطق نفوذها؛ والفرنسيون» من جهة أخرى, قاموا بما 
هو مماثل. فكانت نتيجة ذلك أن أعيدت إطارات سياسية مشابحة لتلك التي أفرزتما السياسة العثمانية؛ 
من قبل. فهؤلاء "حين أخلوا العالم العربي مع الحرب العالمية الثانية» لم يخلّفوا إِلّا بنى واشباه بنى إدارية 
وسياسية واجتماعية واقتصادية» مطبوعة بعقلية إقطاعية وسلفية عاتية. وحين جاء الإنكليز والفرنسيون 
أعادوا هذه الببى إلى أيدي "مسيّريها" القدماء: أي الأسر الإقطاعية و(البورجوازية) الكبيرة وحلفائها 
الطبيعيين: زعماء الدين.'17) وزاد الوضع سوءًا تقسيم الدول العربية» الأمر الذي ضرب فكرة الأمّة العربية؛ 
تلك الفكرة التي كان فيصل وسواه يهتمّون بتحقيقها. فقد شعروا بأنّ فكرة القومية العربية هي المستهدفة.37) 
كما ام السوريون الموظفين الفرنسيين بأنحم "استعملوا الطرق الاستعمارية نفسها التي استعملوها في همال 
أفريقية متذرّعين بحكومة وطنية» وأنهم لم يلتفتوا إلى الروح القومية الناهضة» فوضعوا العوائق أمام اللغة العربية, 
وخمّضوا قيمة نقد البلاد بربطه إلى الفرنك الفرنسي» وفرّقوا البلاد أحزايًا وشيعًا جعلوها تتخاصم فيناهض 
بعضهم بعضاء وعمدوا إلى تدابير الضغط والإكراه مستعينين بوسائل الجاسوسية والسجن والنفي."(2) 
وقد زاد الوضع العربي سوءًاء بعد جلاء الانتداب» المسألة الفلسطينية. فال حجرات اليهودية إلى 
فلسطين كانت بحري على قدم وساقء عباركة بريطانية» مدعومة بوعد بلفور. فسهّل المنتدبون تدقق 
الصهيونيين واليهود إليهاء وساعدهم على ذلك إنفاق الحركة الصهيونية العالمية مبالغ طائلة لشراء الأراضي» 


١‏ - كمال خبر بك حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصر, تعريب : لجنة من أصدقاء المؤلف» بيروت: دار المشرق» طى ”موك 
ص 17" 
" - فيليب حتى وآخرون, تاريخ العرب (مطول). 785 


" - المرجع نفسه. ص 5// 
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إقامة المستعمرات» والضغط على الإنكليز لضرب الحركات الوطنية الداخلية» أو التضييق عليها وخنقها 
باستمرار. ثمّ أعلنوا» عام 2١914١‏ ف نيويورك» إثر مؤتمر عقدوه. عن تحنيد طاقاتهم لتحويل فلسطين إلى 
دولة يهودية.(١‏ وكان البريطانيُون يدعمون فكرة "الوطن القومي لليهود" التي تمركت الحركة الصهيونية على 
أساسهاء لأتم رأوا أن مثل هذا "الوطن القوميت" يحمّق للإنكليز مصالحهم.(/ وما إن كان العام )١914/‏ 
حتى أجلى البريطانيون» فأعلن الصهيونيُون قيام دولتهم في فلسطين» مقتطعين لحم قسمًا مهما من الوطن 
العربي. وسارعت الدول إلى الاعتراف بتلك "الدولة" الجديدة. كما فشلت الأنظمة العربية المتقاعسة آنذاك 
في إيقاف اليهود والصهيونيين عن تحقيق مأرهم. 

خلال هذاء قامت أحزاب عديدة في الدول العربية» لكلّ منها احاهاقا الكديرة) نميا عياتة طق 
ومنها عالمية أو إقليميّة. وكان من أهمٌ تلك الأحزاب "الإخوان المسلمون"» و"القوميون العرب", أو الحركة 
القوميّة العربية التي لن تتضح وتكتسب قوّة سياسيّة إلا في القرن العشرين»7) أوء تحديدًاء في أواخر القرن 
التاسع عشر؛(؟) ولم تخ هذه الحركة من النزعة العلمانية.0*) وقد أتينا على ذكرها في الفصل السابق. وظهرء 
بعد هذاء الحزب الشيوعي» باتجاهه اليساري؛ ثم ظهرت القوميات المحلية التي تكلّمنا عليهاء كالقومية 
السورية» والقومية المتوسطية» والقومية اللبنانية» وسواها. 

ومثّلت الأحزاب كلّها دورًا سياسيًًا ناشطًا في عمليّة تحريك العقل العربي» وإنماضه من ركوده. وكان 
لهاء بشكل عامٌّ دور على الصعيد الحضاري أيضاء من قريب أو بعيد. 

ثم ظهرت الحركة الناصرية» بعد ثورة »١5557‏ وكانت أهجٌ الحركات في حينها. شت هجومًا عنيمًا 
على الصهيونية والأمبريالية والاستعمار» وواجهت, في العام »١355‏ هجومًا ثلائيًا على قناة السويس» 
بعد أن تمتها حركة "الضباط الأحرار". وكان هذه الحركة إطار يساري اشتراكي» من نوع جديد» أخطيع 
لمتطلبات الجماهير المصرية» واتصف بنزعة تقدّمية. وتوصّلت هذه الحركة إلى إعلان "الجمهورية العربية 


' - أحمد أبو حاقة» الالتزام في الشعر العربي» ص 5 9؟ - 595 

' - ناجي علوشء الحركة الوطنية الفلسطينية» بيروت: مركز الأبحاث الفلسطينية ورابطة أدباء الكويت» 2١14‏ ص 45 
” - ألبرت حوراق» الفكر العربي في عصر النهضة. ص 5١١‏ 

- المرجع نفسه. ص "1١‏ 

* - المرجع نفسهء ص 70717 
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المتحدة" من الثلاثئ: مصر - سورية - اليمن الجنوبي» عام »١345/‏ وكان هذا أعظم إنجاز في العالم العربي 
في حينه. بيد أن هذه الوحدة لم تدم» بل اتمارت في العام 2١171١‏ ثم تراجع مدّ السياسة الناصرية» شيئًا 
فشيئًاء ولا سيّما بعد الحزيمة التي مني العرب بما في العام 2١917‏ فاحتل الإسرائيليون مناطق واسعة من 
الأردن (الضفة الغربية)» وسورية (الجولان)» ومصر (سيناء). 

وظهر حزب البعث الذي أسّسه ميشال عفلق» وقام على أساس اشتراكين أيضّاء وانّصف بالتقدّميّة 
وبالنزعة القوميّة العربية. وهذا واضح في رسالة ميشال عفلق المؤسّس إلى الوزير الأميركي المفوّض في سورية» 
في 7 آذار 215145 إذ قال إِنَّ "مكتب البعث العربي... ينطق باسم العرب القوميين."(0) 

اعتبر هذا الحزب أن الوحدة والاشتراكية هما المثال الأعلى للمجتمع وجماهيره. وفي هذا يقول عفلق: 
"فتوحيدنا إِذَّا بين الوحدة والاشتراكية هو مثل إعطاء جسم لفكرة الوحدة. الاشتراكية هي الجسم, والوحدة 
هي الروح» إذا صم التعبير والتشبيه. "7') كما رأى الحزب أننّ هدفه هو السعي إلى "بعث عربي".7 وكان 
هذا الحزب» عند تأسيسه. "أوّل حزب اشتراكي في العالم العربي»'7*) كما يقول مؤسّسه. استقطب أنظار 
عدد كبير من المؤمنين بالتقدمية. 

وهذه الحركات والأحزاب السياسية كان لما كبير تأثير في موقف العرب الحضاري العامٌ» وظهرت 
معالمها العديدة في تيّار الحداثة» والحركات الممهّدة لا. 
- الحداثة: الوضع الحضاري: كان الوضع العربي» من الناحية الحضارية» متردّيًا إلى حدّ كبير» وغير 
ثابت. فثمّة معطيات جديدة فرضها الواقع الجديد على الإنسان العربي؛ إذ راح الفكر ينتقل» شيئًا فشيكًاء 
من طبقات الخاصّة والإقطاعيين الكبار» إلى أوساط العامّة والمزارعين الصغارء أو» بالأحرى, إلى تلك 
الأوساط التي يدعوها اليسار "الكادحين"؛ أو "البروليتاريا". فقد تسرّبت الثقافة إليهم» شيئًا فشيئًاء وم 
يعودوا يقبلون بالحال المتردية. وكانت عمليّة الوعي هذه حافرًا مهما على تحريك عقول كثيرة» في مجال 
تحسين الأوضاع. 


4 ص‎ 2١91 ١ ميشال عفلقء البعث وقضية فلسطين, بيروت: دار الطليعة»‎ - '١ 
517 ص‎ 2١91/54 ميشال عفلق» معركة المصير الواحد؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء» ط"؛‎ - ” 


3 


- المصدر نفسه» ص 17" 


0 


- المصدر نفسه» ص ١‏ 


6 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


من جهة أخرى» راحت حياة المدنيّة الرانحة تحت ثقل المادّة» والوقت» والعلاقات الإنسانية 
المتقطعة» تطغى شيئًا فشينّاء بعد أن فرض انتقال الأوساط الريفية (والقروية) إلى المواقع المدنية للعمل» 
وكسب لقمة العيش. وكان هذا الانتقال انتقالّا من محيط هادئ وصغير ومترابط» إلى محيط من نوع آخرء 
مليء بالضجيج والصراعء كبير إلى حدّ يغيب فيه الإنسان» حيّ يضيع في الزحام؛ وما من مجيب» ١7‏ ويصير 
شيئًا تافهاء لا يلتفت إليه أحد؛ ولا اسم لهغ7) يرمى وحيدًا في معركة هائلة» لم يعتد عليها» حيث الإنسان 
مسخ متعدّد الأشكالء يقتل أخاه, ولا بمجّد إِلّا القوّة» وحيث مثال الإنسان الحقيقيم غاب»7) وحيث 
لا شيء سوى عابرين كأغنية حزينة» ومصابيح الطريق»!؛) تلتفٌ حول العابر لتمضغ قلبه وتقتله»!*؟ على 
حل تعبير الشعراء. 

هذا الانتقال الذي وضع الإنسان وجهًا لوجه أمام انفراط شخصيء في مكان لم يعد يجد فيه 
ترابطًاء ولا تواصلاء أخذ يترك آثاره بشكل حاسم على أفراد عانوا همومه» بعد أن نزحوا من الريف» كبدر 
شاكر السياب ١977(‏ م - ١554‏ م) (القصائد: في السوق القديم - مرثيّة جيكور - جيكور والمدينة 
- تموز جيكور, إلخ.), وأحمد عبد المعطي حجازي (ولد عام )١375‏ (ديوان: مدينة بلا قلب)» وخليل 
حاوي (1315 م - ١485‏ م) (القصائد: نعش السكارى - ليالي بيروت - المجوس في أوروبا(؟) - جنّية 
الشاطئ» إلخ.)» وغيرهم. 

وعثّل هذا الانتقال صراعًا جديدًَاء دراميًا إلى حدٌّ كبير» يختلف عن طبيعة التجربة الرومنطيقية 
المسطّحة والسوداوية» وإن التقى معها في بعض النقاط. فالحجٌ الحضاري هنا طاغ, أكثر منه في الحركة 
الرومنطيقية. كما أن غاية الإنسان ههنا ليست عرض تشاؤمه, انطلاقًا من موقفه م المدينة» وم يكن جاه 


' - أحمد عبد المعطي حجازي» ديوان أحمد عبد المعطي حجازيء بيروت: دار العودة» 215177 ص 5/81٠ - 8١‏ (قصيدة: لا 
أحد) 

' - المصدر نفسه. ص ١85 - ١88‏ (قصيدة: أنا والمدينة) 

" - صلاح عبد الصبور» ديوان صلاح عبد الصبور, بيروت: دار العودة» ط١اء‏ 419175 /١‏ 751 وما بعدها (قصيدة: مذكرات 
الصوئي بشر الحائي) 

؛ - بدر شاكر السياب» ديوان بدر شاكر السياب, بيروت: دار العودة» /١ 2151/1١‏ 509 (قصيدة: المومس العمياء) 

٠‏ - المصدر نفسه» 5485/١‏ (قصيدة: مدينة بلا مطر) 

" - كتبنا لفظة "أوروبا" بألف طويلة ولم نكتبها بالتاء» لأتا وردت كذلك في عنوان القصيدة. 


حت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بالحروب منها إلى الطبيعة» وإن ذكرها مرارًا. المسألة هنا ليست مسألة تفاوؤل أو تشاؤم» بل مسألة غوص 
على جوهر القضيّة» على أعمق جذور الواقع» في محاولة لتغييرهاء أو» على الأقل» لإيحاد بعد جديد يحقّق 
مصالحة بين الإنسان والواقع. إن أصل الافتراق هنا بين الرؤيا الرومنطيقية للمدينة ورؤيا الحداثة لها هو في 
طبيعة الموقف. فالحداثة تواجه وتطرح مشروع تغيير -- وهذا شبيه» إلى حدٌّ كبير» بالموقف السريالي -. في 
حين أن الموقف الرومنطيقي فراري -- سلبيّ» يخرج من الواقع. 
ه - خرق بنى السلطة التقليدية في حركة الحداثة: 

أ - الإنسان والعالح: كان القرن العشرون, بكامله؛ بالنسبة إلى الشاعر العربي المعاصرء تطلَعًا إلى 
الحياة والحرّية.7') ولمحذا كانت أكثر طروح عصر النهضة بحنًا عنهاء بشكل أو بآخرء وخصوصًا مع جبران» 
كما رأينا. ثم جاء جيل الحداثة» فحمل هذا الحم عنوانً لتحرّكه» ودخل في مغامرة عظيمة» لكي يبني؛ 
انطلاقًا منهاء وعيًا عرييًا جديدًا. وهوء إذ اكتشف الخلل العميق في عللمه» ثار على أهمٌ أسبابه: العقلية 
التي أوصلت إليه. ومن هنا الطابع المأسوي في الشعر الحديث. 

يقول صلاح عبد الصبور ١99(‏ م - م981١):‏ "لسث شاعرًا حزيئاء ولكثني شاعر متأل. 
وذلك لأنْ الكون لا يعجبني, ولأيٍّ أحمل بين جوانحي كما قال شللي ١1,97(‏ م - ١857‏ م) شهوة 
لإصلاح العالم."7) ويقول: 'إِنّنا نتألم لأثّنا نحمن بمسؤوليّتنا» ونعرف أنّ هذا الكون قدرنا."7 يعني هذا 
الكلام أن الطابع المأسوي هو بسبب اكتشاف الخلل في العام ورفضه؛ من جهة» وبسبب المسؤولية التي 
يشعر بثقلها الشاعر» من جهة أخرى. 

الموقف الجديد, إِذَاء موقف ترد وثورة على ما كانء وما هو الآن. والتمرّدء كما يقول البياتي 
(1957م- ١943‏ م)» "هو الإنسان في حقيقته الحيّة. "47 والشاعر نفسه - كمشروع, ومحاولة» وثوريّ 


- "تقيض الموت» وبديل له وانتتصار عل" ويقول أذ لفن (ولد ١ 4*٠‏ م): "فالشاعر» تحديداء ثائر. 


١١. - 1١9 ص‎ 2١91/7 1 أدونيس» زمن الشعرء بيروت: دار العودة»‎ - ١ 

' - صلاح عبد الصبور» ديوان صلاح عبد الصبور, */ ١١0‏ 

7ت المطيلان سه ١‏ 

؛ - عبد الوهاب البياق» ديوان عبد الوهاب البياق» بيروت: دار العودة 21915 7/ ." 


* - المصدر نفسه ؟/ 54/ 


154 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


وليس شاعرًا من ليس ثئرًا."٠1)‏ ويرى أن "الشاعر يتوحد بالثورة والحرّية» بحيث يطمح إلى رؤية الإنسان 
بلا طبقات ولا دولة» فلا يسيطر إنسان على آخرء وتسود الحرّية مح السلطة. "7" وفي الواقع» تغيير العالم 
هو في أساس الحدس الشعري الحديث.( وربما كانت شخصيّة "مهيار الدمشقي"؛ عند أدونيس» أكثر 
مَن بمثّل لنا هذاء» فهي وليدة وعي اختمر في ذات الإنسان» وتشكل في رؤيا جديدة» ووعي جديد 
للأشياء. كما "أسطورة تنطلق بدءًا من أزمة الشاعر كفرد يعيش 2 القرن العشرين» ويعاني على مستوى 
ثانٍ تحربة التحوّل والتخرك التي يعيشها العربي (كذا)» كما يعاق» على مستوى ثالثء» أزمة الإنسان إذ 
يواه المعضبلاث الكونيّة كالموت: والدياة واللحب ؛ "(4) 

لقد كانت صورة الإنسان التقليدية المرتبطة بقواعد السلطة الصارمة هي ما هدف جيل الحداثة إلى 
تدميره. لم يعد التنظيم الكلاسيكي الصارم للعالم 0 عند هذا الجيل. لم يعد العام ابول شكل 
بديهن» نقعٌده ونمجّد تنظيمه» لذا رفضت الحداثة التنظيم الكلاسيكين وعالمه. كان هم التجربة النهضويّة 
أن تعيد يقين العالم» كما صوّره الاتحاه الكلاسيكي: أن يصل الإنسان إلى معانقة الله أو الاتحاد به في 
يرضي الله. إِنَّه طموح يترك الإنسان بشريّاء مسيّرا إلى حدّ كبير» تبقى حدود حرّيته في القبول النهائئ 
والمطلق باللهء» كما عرفته عصور العرب» مصدرًا لك شيء. 

مع الحداثة» تغيّر الموقف» إذ بحث الشعر الحديث» مع بعض رواده» ف التخلّص من بشريّة 
الإنسان»7) والبحث عن كيانيّة جديدة له.0) وكان ثمة إجماع "على أن الإنسان هو موضوع الشعر» وعلى 


رفض الواقع وتحطيمه بوساطة الحلم والرؤيا."7") فما يهمٌ الشاعر الحديث هو "أن يُوْنْسِنَ العالم بعد أن 


' - أدونيس» زمن الشعر» ص ١١5‏ 

- المصدر نفسه؛ ص ١١/‏ 

" - أدونيسء فاتحة لنهايات القرن, بيروت: دار العودة» ط١, 19/٠١‏ ص ١م‏ 

؛ - خالدة السعيد» حركية الإبداع؛ بيروت: دار العودة» ١919 1١‏ ص .5١‏ وراجع أيضًا: وليم الخازن ونبيه اليان» كتب وأدباء 
صيدا: المكتبة العصرية» ١917١‏ ص 784 - ٠9‏ 

* - مناف منصورء عقلية الحداثة العربية» بيروت: مكتبة صادر» 2١9/5‏ ص 45 

' -المرجع نفسه» ص 7ه 

" - المرجع نفسهء» ص "١‏ 
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استعاد سيادته» ويفرغه من مضمونه الحيواني والغيو» ليبني حضورًا جديدًا. ١7‏ وما انتقال الشعر إلى طرح 
هموم الفلسفة إِلّا اعتراف شرعي "بأنّ الدين لم يعد قادرًا على أن يقدّم الزخم الروحي للأْمَة وهوء من 
جهة أخرىء موازٍ لانتقال الأمّة إلى نمج القومية والعلمانية عن طريق نظام سياسي - اجتماعي. "7 لهذا 
السببء لم يعد غريبًا أن نرى الشعراء يتمرّدون على الله ينبوع اليقين والسلطة التقليديين: 


أو: 
نا 5 الإلَة 
ا اله 8 ه لزع 
كُمْ أنت قاس موحش يا أيُّها الإلة. "[4) 
أو: 
اقيض «القماة علو وا الشماء 
لآ.. 
َنْحَفِضْ أررَفِع وَأَطرْقُ البَوابة أَنبحفُء وأزقي» أَهرٌ الله 
00 م( 
أو: 
"ما عِقائِك؟ لا أَنْتَ لا أعد '(:) 
انه ا مرجع نفسه» ص 5317 


- المرجع نفسهء ص ١١7‏ 

" - أدونيسء الآثار الكاملة» بيروت: دار العودة» ط1ء /١ 21911١‏ .٠ه‏ 
؛ - صلاح عبد الصبور» ديوان صلاح عبد الصبور, "1١ /١‏ 

* - أنسي الحاج» لن» بيروت: المؤسسة الجامعية» ط؟. ١9/١‏ ص 7١‏ 


- المصدر نفسه.ء ص /7 
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كانت الحداثة في الغرب مغامرة نفس شكّاكة, قلقة» أعادت النظر في القيم كلّهاء(') وعانت مرارة 
السقوط. وحنيئًا إلى البراءة» بمدف استخراج الحقائق الجديدة. ما تحربة في عالم شاءته الذات على شكلهاء 
لا على شكل الله.7 وكانت الحداثة في الشرق أيضًا بتحربة نفس شكاكة, تعيد بناء العالم على شكلها 
هي» وإن افترقت في نقاط متعدّدة مع الحداثة الغربية. فقد جاءت حركة الحداثة العربية "وكأنا الحركة 
الإصلاحيّة الجديدة والمميّرة التي اتخذت الشعر بديل الدين ميدان عمل."7 وكان هذا التحوّل أخطر تغيير 
على الإطلاق» لأنّه كسر القاعدة القديمة لمفهوم الوجود. فالعالم القديم ومفهومه لم يعودا يقدّما للذات يقيئًا 
حقيقيًا وقاعدة للوجود. لذلك كان البحث عن مفهوم جديد ملحاء وسط الضياع الرهيب الذي يعانيه 
الإنسان» فإذا "العتمة والدمار والتحلّل هي المظاهر المباشرة للرؤيا الحديثة»" وهي» بلا شكء "رؤيا سوداء 
غامضة» يلقّها الضباب» على النقيض من الرؤيا السابقة التي استهدفت الإنارة الكاملة."47) في هذا لمجال 
بمكننا اعتبار الحداثة "أزمة الضمير التعس". تتلمّس أسسًا لعالم آتِء من داخل عالم ينهار» وتطمح إلى 
خلق إنسان جديدء هو "سيّد العالم" » وإله جديد» هو غير الإله الطاغية» أو إله السلطة كما عُرف من 
قبل. هكذا رمت الحداثة إلى إقامة الجئة على الأرضء وإلى "إلغاء الثنائيّة بين الأرض والسماءء بين الإنسان 
والمطلق» بين الجحيم والجنّة» بين العبد والله» فليس غير الإنسان» وك سماء أو جنّة أو مطلق لا يمكن إِلّا 
أن يكون إنسانيًا. "7*) ف"كلّ أرض سماء»"7) على حدٌّ تعبير أدونيس. ولكنّ الحداثة العربية لم ترفض مفهوم 


' - يقول بول فاليري: "الإنسان يقول لله: عل أن أرضي نفسي أو أدمرها. وهذه الفكرة تبدو صحيحة إلى حدٌّ أن الإنسان جعل الله 
يقولها على النحو الآيَ: عليك أن ترضيني أو تدمّر." (196 .م ,7.2 ,[عتع 1ه ,تدعله؟ 1تندط) ويهاجم المارواء» معتبرا أنّه سبب سوء 
فهم الأشياء» وأنَّ فلاسفته مسؤولون عن سوء الفهم. (215 .م ,7.2 ,1010) وتشكّل "أناشيد مالدورور" 1/18100202 عل دأصفطك و6.آ 
للوتريامون +1.211]1681201آ (إيزودور دوكاس 10103556 15006016) ١/55(‏ م - ١807٠١‏ م) صورة صارخة لرفض القيم» وكذلك معظم 
مواقف السرياليين من الله. 

' - مناف منصورء عقلية الحداثة العربية» ص ١١٠‏ 

" - المرجع نفسه. ص ١١/8‏ 

؛ - غالي شكريء شعرنا الحديث إلى أين؟» ص ١١‏ 
* - مناف منصورء عقلية الحداثة العربية» ص ه٠١‏ 


” - أدونيسء الآثار الكاملة, ؟/ 0/ 


ل 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الله لتدعو إلى العدم؛ كما هي الحال مع حداثة الغرب» بل رفضت مفهوم الله الذي استعبد الإنسان.(0) 
وكلّما تعاظم دور الإنسان» ضؤل حجم الإله الطاغية. من هناء فالذات قبل الحقوق الإليّة:(© "أبحث 


عمًا يوحّد نبراتنا - الله واناء الشيطانٍ وأناء العالم وأناء وعمّا يزرع بينا الفثّبة. "7 أو: 
"موث إِنْ 1 تخلق الآلمة 
عَوتُ إِنْ 1 تَقْقلٍ الآلمة. "90) 


أو: 


1 6 ضْ أغماقِي الإلة. "00 


كما "أن رفض الإله المشرقيّ الموروث لم يكن لتبي إله الغرب الآليّ» بل لبحث عن إله أغنى بالروح 
وبالمصالحة مع 0 وتتمثّل العقدة الأساسيّة التي يعانيها الضمير الشعريٌ العريّ الحديث "في 
الصدام الممرّق الناتج عن تغيير الاتحاه في سهم الرؤية العربية» هذا التغيير سجّلته حركة الحداثة عندنا التي 
حاولت أن تنتفض فوق الجدار المسدود لتنقل الوجدان العربي من المصالحة والتوفيق مع روح العصر الوافد 


إلى ريادة مواقف جديدة”7) يحقّقها إنسان جديد مقتلّع عن الانشداد إلى تعاليم الله (8) 


١55 مناف منصورء عقلية الحداثة العربية. ص‎ - ١ 

- المرجع نفسهء» ص ١59‏ 

- أدونيس» الآثار الكاملة,» /١‏ 4525 

؛ -المصدر نفسهء 47٠١ /١‏ 

- المصدر نفس /١‏ 8م 

' - مناف منصورهء عقلية الحداثة العربية. ص ١٠7١‏ 

- المرجع نفسه, ص 777 

- راجع قصيدة "حوار": أدونيس, الآثار الكاملة, /١‏ 717" 


5 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


كانت المسألة» إِذَاء مسألة انبعاث جديد يتيح للعالم العربي وإنسانه أن يشاركا مجدّدًا في مسيرة 
الحياة والخلق» ويتغلّبا على مصاعب مجتمعه كافة. يقول يوسف الخال ١911(‏ م - ١9/10‏ م): "هذا 
التناقض بين كوننا شكلًا في العالم الحديث وبين كوننا جوهرًا في خارجه. يضطرّنا إلى معاناة قضايا مجتمع 
قديم في عالم حديثء ومعاناة قضايا عالم حديث في مجتمع قديم. ففي التعبير عن معاناتنا تلك نعرّض 
أنفسنا لإنتاج أدب يجده القارئ العربي مستوردًاء غريبًا. "7 ويقول: "حضارة الإنسان واحدة لا تتجرّأ 
وكك انفصال عنها موت. فإذا أردنا أن نحياء علينا أن نتصل وأن ننفتح."() وفي هذه المسألة» يقول صلاح 
عبد الصبور: "كل فئان لا يحسن بانتمائه إلى التراث العالمي» ولا يحاول جاهدًا أن يقف على إحدى 
مرتفعاته» فتّان ضال...() الثقافة» إِذَاء تراث حيت» متّصل بين الماضي والحاضرء متّجهة إلى المستقبل. "49) 
وكانت مجلة "شعر"» أساسّاء ترمي إلى هذاء وتصرّح به باستمرار: "وجودنا كان لردم الحوّة المفتوحة في 
عصرنا بين وعي متقدّم وواقع متأخر."7*) ولا يتم بعث الإنسان العربي إلا بقتل سلطة الماضي ورموزها. 
ويستدعي هذا العودةً إلى الذات» ومحاسبتها للخروج من ترسّبات الانخطاط» فتنشأ حضارة جديدة على 
أسس صالحة ونقية؛('2 ولعت هذا هو مفاد قصيدة :"السندباد في رحلته الثامنة" لخليل حاوي. على أن 
تحطيم رموز سلطة الماضي التي تقف عائقًا في وجه الوثوب إلى الأمام يِحتّم خرق قواعد السلطة التي قمنا 
بدراستها في الفصول السابقة. وهنا تمّ تدمير مفهوم الله/ المطلق» الله/ السلطة» كموقف حضاري جديد 
بديللا من الموقف القديم, ما أدّى إلى القلق والرعب وحم الفاجعة في القصائد الحديثة» لأنّه موقف بحث 
لى يصل بعد إلى الهدف المنشود؛ "فالشاعر العربي الحديث واجه مسؤولية تفسير العالم وإعادة تنظيم علائقه. 


١ 


- يوسف الخالء الحداثة في الشعر. ص ”. وقارن: مجموعة محاضرين؛ أعمال مؤتهر روماء بيروت: منشورات أضواء» 2١977‏ ص 
اا ءارم 

” - المرجع الأول نفسه. ص 5. هذا رأي الشاعر الإنكليزي ت. س. إليوت 81106 .7.5 الذي يقول إِنْ على الشاعر» عندما يكتب» 
أن يستحضر التراث الأوروبي بكامله؛ من باندار 2120836 حيٌّ أيامه هو. وقد حاول تطبيق هذه المقولة في قصيدته "الأرض الخراب" 
4 172566 116'. ومن الواضح أن موقف يوسف الخال متأب له. 

"” - صلاح عبد الصبور» ديوان صلاح عبد الصبور, */ 15 ١‏ 

؛ - المصدر نفس */ ٠.‏ 

* - هيئة التحرير» مقال: الأزمة الشعرية العابرة (الافتتاحية)؛ مجلة شعرء عدد 239 شتاء - ربيع 2١975‏ ص " 


' - مناف منصورهء عقلية الحداثة العربية. ص ١717‏ 


وليك أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لكنٌ موقفه من الكون ١‏ يتبلور بعد... غير أن مع ذلك» يشقٌّ طريقه وسط اللعنة والرعب» ويعيش في 
ملكوت العبث» حيث لا معى للكلام. لقد فشل العقل في منحه الخلااص (الكلاسيكية)» وفشلت الطبيعة 
(الرومنطيقية)» وهذا هو مقذوف 2 العالم» غريبًاء وحيداء وما من وسيلة يتحدّى كما قوى العام المعادي 
غير الرفض. وإذ يتخلّى عن هذا العالم وعلائقه يجد نفسه منفيًًا ولا وطن له.'(١)‏ ومن هنا نفهم كلام أنسي 
الحاج (/17 ”.١ 6 ١‏ م( 2 بمّع رواد و حين قال م دون قصائدهم طلاق ونفي» 
وك يوم بمرّ عليهم هو ابتعاد» وَإِكُم يسكنون "في أحشاء الفاجع".() يقول أدونيس: 

"مهيار مَكتوبٌُ على الوجوة 


مهيارٌ ناقوسُ من التائهين 
في هذو الأَرْضٍ الجليلية. "90) 
وفيما خاض الشاعر الحديث صراعه مع السيادة الأجنبية» خاض صراعًا مع القوالب السلفية 
للتحرّر منها.() وهكذا ظهر عراك بين عالم الجمود والقبول الذي طرحته السلطة السلفية» وبين عالم التحوّل 
والتغيير الذي طمح إليه الإنسان الحديث. كما ارتبطت هذه الجدلية بالشعر وصراعه مع التقليد وسلطة 
الماضي . 
على أن الواقع السياسي السيّى كان دائمًا مثار نكسات وآلام للمثقّف العربي. فهو يواجه باستمرار 
"مأساة الخيبة في عصرنا هذا بعد أن تكشفت آمال هذا الجيل في بعث الحضارة العربية عن سراب. فقد 
عرف الجيل الماضي مرحلةً آمن بأتما حبلى بأحداث جسامء ستولّد الانبعاث الجديد للحضارة العربية. 


وكانت الفجيعة فجيعتين: الأولى هي في أن الواقع لم يتغير بناء على الرؤياء والثانية هي بمنزلة سؤال في 


| - خالدة السعيد» مقال: بوادر الرفض في الشعر العربي الحديث؛ مجلة شعر» عدد »١9‏ صيف 2١951١‏ ص 1" 
' - أنسي الحاج» مقال: الأسئلة المميتة (الافتتاحية) مجلة شعر» عدد 71 صيف 21951 ص 7 - / 
” - أدونيس, الآثار الكاملة, /١‏ ممم 


؟؛ - أدونيس» زمن الشعرء ص ١١١‏ 


386 أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الضمير العربي: كيف تخدع الرؤيا مع أنّ لها يقيئًا يعلو على يقين الواقع؟"17) ومن البديهي أن يعاني الشاعر 
الحديث أحزان هاتين الفجيعتين» طالما أَنّه "ملتزم قضية الإنسان والحضارة."7") فبعد أن كانت الوحدة بين 
اليمن الجنوبية ومصر وسورية» عام ./ 2١5‏ محطّ آمال العرب» ما لبث انفصامهاء عام »١9471١‏ أن كشف 
عن اللتلل العميق" الذي" لف السياية العرزية“فتحلت الوطدة المذكورة هامكنية: سيطحة) عجوت عن 
صّهر الجواهر» وتوقّفت عند تقريب الأعراض. 7" "ولم تكن هزيمة حزيران المروعة عام ١9701‏ سوى نتيجة 
حتميّة لممارسات الأنظمة العربية طوال عقدين من الاحتلال الإسرائيلي. "2*7 وقد عبر خليل حاوي عن 
ذلك خير تعبير في مطوّلته الرائعة "لعازر "١3477‏ التي كانت نبوءة سوداء بحرب حزيران. كما كانت 
أحداث لبنان» منذ 2١91‏ صورة لسوء سياسة الأنظمة العربية» وعجزها عن حسم أمر التناقضات فيما 

كان هذا الواقع السياسي الرهيب» أساساء صورة لواقع حضاري يجب تغييره. وقد أشار أنسي 
الحاج إلى ذلك قائلًا: "يصعب على العرب» مثلاء تصديق أنّ نكسة حزيران ١97017‏ ليست مجرّد وعكة 
عسكرية» ولا مجرّد مؤامرة أميركية» كما يقول بعض الشيوعيين العرب» سببها الرئيس أزمة الدولار وقضايا 
النفط. يصعب على العرب أن يصدّقوا أن وراء النكسة... نكسة العقل العربي المستمرٌ دون تقدّم منذ 
مئات السنين... نكسة التخلّف العقلي والروحي والنفسي." إِتما هزيمة حضاريّة لا عسكرية» والمفروض 
تغيير الإنسان "بالثورة لأجله... بالثورة عليه... إذا لزم الأمر... لإبداعه من جديد على صورة الحياة 
ومثالها."0) فكأتما جاءت هذه المزعة توك على ما دعا إليه تيار الحداثة» من وجوب تغيير الحياة» ونسف 
رموز الماضيء والتمرّد على أطر السلطة القديمة» بمدف كسر جمود الزمن. 

وهكذا كان الموقف الحضاري لحركة الحداثة خرفًا للسلطة. إذ إِنّ مفهوم الخضوع لله/ المطلق الذي 


عرفناه من قبل» يتلاشى» ليحلٌ محله مفهوم الإنسان اسيك الذي يجرب في الكون» ولا حدود لتجريبه. 


' - ريتا عوضء أدبنا الحديث بين الرؤيا والتعبير» بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ط١ء 2١1919‏ ص 59 
_- ا مرجع نفسه» ص 5317 

*" - ريتا عوضء أسطورة الموت والانبعاث في الشعر العربي الحديث» ص 5/ 

- المرجع نفسه» ص 5/ 

* - أنسي الحاج» مقال: التحدي العظيم (الافتتاحية)» مجلة شعرء عدد /5؟, ربيع 1574,: ص / -/ 


لاع أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لقد صار الله شيئًا آخر؛ لم يعد الإله الذي يفرض النظام؛ لم يعد سلطة المطلق التي تفرض على الأرض 
تمارساتماء وتمدّد وتعد. جيل الحداثة يبحث عن إله غير هذاء وعن بعد ثالث يقيم فيه» وعن عالم متآلف 
من خلال البحث الدؤوب» وطموح التغيير. 

ب - مفهوم الشعر: عرضنا في فصل سابق لنظرية الشعر عند العرب. وظلّت هذه النظرية» عبر 
العصور» تراوح في إطار من الكلاسيكية التقليدية» والكلاسيكية المتجدّدة. بمعنى آخرء ظلّ الشعر عبر 
عصوره» وحيٌٌّ حركة الحداثة» مسألة شكليّة إلى حدٌّ كبير» همّها أن تعيد التأكيد على اليقين الثابت المطلق. 
كما ظلّت مسألة الوزن أساسًا حيويً في الشعر العربي» على الرغم من أن بعضهم اعتبرها شيعًا ثانويً (ابن 
خلدون مثلًا). ويهمّنا هنا أن نوضّح أنّئا لن نركر على الشعر في حركة الحداثة العربية, لأَنّه أهمٌ الفنون عند 
العرب» وأكثرها التصاقًا بترائهم وذاتحم التاريخية والحضارية. 

وجاء التمرّد على مفهوم الأشكال الشعرية التقليدية» ومفهوم الوزن مع شعراء المهجر أُوْلّاء ولا 
سيّما ميخائيل نعيمة» في التنظير» وجبران خليل جبران وأمين الريحاني» إذ كتب هذان الأخيران قصائد بلا 
وزن» متأثرين بنظريّة الشعر ف الغرب» وخصوصًا الشعر الأنجلوسكسون الذي راح الوزن فيه يفقد أهميته 
منذ والت ويتمان مقدماتط71 787216 ١١5(‏ م ١83/8-‏ م)» ثم مع المدرسة التصويرية (خصوصًا عزرا 
باوند 00نا0 18218 (885 ١‏ م - ١817‏ م) وت. س. إليوت ١885(‏ م - ١555‏ م)) التي ردّت 
الإيقاع إلى نبر الألفاظ؛ واعتبرت إيقاع الكلمة بديلًا من إيقاع الوزن. وحدث هذا أيضًا مع بودلير ورامبو 
ومالارميه بصورة خاصّة» ثم مع السرياليين والدادائيين الذي روّجوا مفهوم الكتابة الآلية عتسلافت6 
1021011 وهي تلك الكتابة التي تقوم على صياغة اللاوعي في قصيدة ينعدم فيها التفكير» لتعكس 
أعماق الإنسان المظلمة التي لا يمكن أن تظهر في حالات الوعي.(١)‏ 

ون الشرق؛ ظهرت بوادر تحطيم البيت التقليديّ مفهومًا رئيسًا للصياغة الشعرية الموسيقية والشكلية 
في مصر والمهجر؛ ثم نشر كل من بدر شاكر السياب قصيدته "هل كان حيًا", ونازك الملائكة (1877 م 
٠6.07‏ م) قصيدتما "الكوليرا"» حيث اعتمدا التفعيلة الواحدة وحدة أساسيّة للموسيقى الشعرية. وكان 


١ 


- يراجع في هذا: ديوان "الحقول المغناطيسية" 102806]1010065 311225 وعكآء لأندره بريتون م0ا81 6تلمة ١/851‏ م 
١1‏ م) وفيليب سوبو (/1891 م 193.0 م). 


عع أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


لويس عوض ١9١5(‏ م - ١11.0‏ م) وديوانه 'بلوتولاند"» وفيه قصائد حديثة» بعضها مؤرّخ بتاريخ 
»؛ من قصيدة التفعيلة» أو بلا وزن (وهذه يظهر فيها تأثير "الأرض الخراب" لإليوت). ثم ظهرت 
محلة "شعر" البيروتية التي أمّسها يوسف الخال» لتكثس موت قصيدة البيت» مرَكزة على قصيدة التفعيلة» 
وعلى القصيدة الخالية من الوزن (التي سمتها خطأ "قصيدة النثر"). وكان كك من أنسي الحاج» وتوفيق 
الصايغ (4 ١97‏ م - ١9171‏ م)» من أبرز رؤّادها.07) 

ولعل أهمٌ إنجاز شعري حمّقه شعراء الحداثة هو أتهمم ألغوا الفصل المفجع بين المادّة والشكل» لتصير 
القصيدة معهم بناءً عضويًا متكاملًا - وكان هذا الفصل قد لازم الشعر العربي» حيٌّ القرن العشرين. ومعنى 
ذلك إنزال الشعر من برجه العاجيّء إلى الواقع الحيّ» لينهض بأعبائه» ويلتحم به. ويرى بدر شاكر السياب 
"أن الشعر الحرّ (ويقصد به شعر التفعيلة) لم يكن ظاهرة عروضية فقط» بل بناء في يشتمل على موقف 
واقعي من الحياة» جاء ليسحق السنتيمنتالية (الحساسية) الرومنطيقية والجمود الكلاسيكي والشعر الخطابي 
وشعر البروج العاجية» مؤّكدًا على ارتباط الشكل بالمضمون, ومعتبر أن الشكل الجديد هو نتيجة للمضامين 
الجديدة وأنّ هذا الشكل ينقذ الشعر العربي» من غنائيته وقوافيه. "7" وليست الثورة على القالب الشعري» 
في الحداثة العربية» إِلّا ثورة على العالم الجامد الموروث» أي ثورة لخلق حضور جديد.7 يقول يوسف الخال: 
"إذا كان الإيقاع ضرورة في الشعر فضرورته لا تعني أن يكون تقليدًا مورونًا أو مفروضًا على الشاعر...(4) 
لصناعة الشعر أصوًا وقواعدهاء وما الوزن والقافية بالضرورة منها."7”) ويقول أدونيس: "لن تسكن القصيدة 
الحديئة في أيّ شكلء وهي جاهدة أبدًا في الهروب من كل أنواع الانحباس في أوزان أو إيقاعات محدّدة 
بحيث يتاح لها أن توحي بشكل أشمل الإحساس بجوهر متموّج لا يدرك إدراكًا كليًّا ونمائيّا جوهر صناعة 
عصرناء جوهر الإنسان. 27 ومن الخطإ تحديد الشعر بالوزن» لأنّ الوزن يحدّد النظم لا الشعر .7 أمّا مجلة 
' - راجع فيها: أنسي الحاج» لن» المقدمة (ص 9 - ١؟)‏ 


' - مناف منصورهء عقلية الحداثة العربية. ص 5ه 
'" - المرجع نفسه. ص ١١١‏ 

؛ - يوسف الخال» الحداثة في الشعر.» ص 57 
- المرجع نفسه» ص 984 

' - أدونيس» زمن الشعرء ص ١5‏ 
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- المرجع نفسه» ص ١/8‏ 


عع أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


"شعر"» فتحدّد» في عددها الرابع» مفهومها للشعرء مشدّدة على أنه "تحربة شخصيّة كيانية فردية» وأنَّ 
التعبير عنها يحب أن يتم بتحرّر تامّ من تأثير القوالب التقليدية الموروثة والقواعد الموضوعة. فالأصل هو في 
التجربة» لا في الشكلء مع العلم بأنَّ التجربة الجديدة تفرض التعبير الحي الجديد. 217 ويقول يوسف الخال 
في تجّع "شعر" إِتُم فئة "تدعو إلى إطلاق الشعر من كل قيد أو شرط» فلا قواعد عروضية مسبقة» ولا 
حدود تقف حائلًا بين الشاعر وبين الإبداع. على أن هذه الحرّية لا تعني الفوضى."(") 

يعني كل هذا أن الفصل بين المادّة والشكل لم يعد جائراء إذ إِنْ أحدهما لا يمكن أن ينمو على 
حساب الآخرء أو على حدة. فذلك يقضي على الشعر» ويحيله نظمًا موقّعَاء لا يحدي, ويحصره في إطار 
الموسيقى التي لا تكشف إِلَا عن أفكار جاهزة ومباشرة» حيّ لا يختلف عن النثر بسوى إيقاعه. ولقد 
أوضح يوسف الخال هذا عندما قال: 'إِنَّ التعبير والمعبّر عنه - أي الشكل والمضمون - في الخلق الفيّ 
واحدء ولا يجوز الفرز. "7" فالأزمة التي يمر بما الشعر العربي الآن هي "أزمة تلمّس وبحث عن الذات التائهة. 
ونحن لن نجد ذاتنا في الشكل أو الإطارء بل في امحتوى - في ذلك الذي يجعل الإنسان العربي» وبالتالي 
الشاعر العربي» ملء قامة الشخص الإنسان الحرٌ الفاعل في الحضارة والتاريخ. "47 ويرى عبد الوهاب البيات 
"أن الأزمة ليست قائمة في الشكل الشعري بقدر ما هي قائمة في وجوده أو عدمه. "7 وبالمقابل» يرى 
آخرون أن إيقاع الوزن يساعد على إيصال المشاعر وتصوير حركاتما الداخلية؛7') ويدعو إلى أن يستمدٌ 
الشعر معانيه من تحارب الحياة اليومية.0) وهو يرفض النزعة الخطابية في الشعر»(7 ويذكر أنه لا ينظر إلى 


' - هيئة التحرير» مقال: إلى القارئ (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد 4» خريف ١951‏ ص ” - 4. و: يوسف الخال» مقال: من 
رئيس التحرير (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد ؟١١»2‏ خريف 959١؛‏ ص ه 

'” - يوسف الخال» مقال: من رئيس التحرير (الافتتاحية)؛ مجلة شعر» عدد ,.٠١‏ ربيع ,١959‏ ص ” 

- يوسف الخال» مقال: من رئيس التحرير (الافتتاحية)؛ مجلة شعر» عدد )١١‏ صيف .١959‏ ص " 

- المرجع نفسه» ص 4 - ه 

- عبد الوهاب البياق» ديوان عبد الوهاب البياق» 4١ /١‏ 

' - راجع: محمد النويهي, قضية الشعر الجديد, بيروت: دار الفكر, ط5. 2١917١‏ ص 58 وما بعدها 

" - راجع: المرجع نفسهء ص 55 وما بعدها 

* - يقول: "متى نعيد قراءة تراثنا الأدبي فنستكشف روائعه الحيّة» ونحرّرها من آثار القراءة الخطابية المطنطنة» ونحسن الاستماع إلى نبراتما 
الصادقة النابضة." (المرجع نفسه. ص )7١‏ 


4ع أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


"الشكل الجديد القائم على وحدة التفعيلية العروضية إِلّا كمرحلة انتقال."7) فهل تكون القصيدة الخالية 
من الوزن هى الطرف الآخر للشعر؟ 

يهدف كاه ما ذكرنا إلى نقلة جديدة» تجعل القصيدة العربية تستوعب متطلّبات العصر ووعيه. ولا 
بمكن أن يتم ذلك بأدوات شعر العلم القديم. فلم تبدأ تباشير الحداثة في الأدب إِلّا "مع التطلّعات الأولى 
لانتزاع التعبير من أسر المطلق» والنظر إليه كفاعلية تاريخية»"(') وهذا يغيّر الشعر ومفهومه. لم تعد محاكاة 
لعا ومُثُله. بتعبير آخر ١‏ يعل "'صناعة'' . وليست القضية أن غتلك وسائل التعبير» من لغة وبياك وبديع 
وما إلى ذلك؛ بل المطلوب امتلاك شىء آخر: طاقة الرؤيا. "ولعك خير ما نعئف به الشعر الجديد هو أنه 
رؤيا. والرؤياء بطبيعتهاء قفزة خارج المفاهيم القائمة. هيء إِذَاء تغيير في نظام الأشياء» وفي نظام النظر 
إليها. هكذا يبدو الشعر الجديد, أوّل ما يبدوء تمَرْدًا على الأشكال والطرق الشعرية القديمة» ورفضًا لمواقفه 
وأساليبه التي استنفدت أغراضها."( فالشعر الجديد "كشف عن حياتنا المعاصرة في عبثها وخللها. إِنّه 
كشف عن التشقّقات في الكينونة المعاصرة."(4) مع الحداثة العربية» صارت "مسؤولية الشعر الانتقال من 
استهلاك اللغة إلى البحث عن الشعرء وبالتالي الانتقال من شعر الطبيعة وشعر رفض المدنيّة واجتمع 


- المرجع نفسه, ص 77١‏ 

' - خالدة السعيد» حركية الإبداع, ص 4ه 

' - أدونيس»؛ زمن الشعرء ص ؟ 

- المرجع نفسه. ص ؟57. وف هذا المجال» يقول أدونيس أيضًا: "كانت مهمّة الشعر العربي القديم أن يلاحظ العالم» فيجتر ويصفه. 
ما دورها في الوقت الحاضر فهو أن يعيد النظر أصلًا في هذا العالم» أن يبدله» أن يخلقه ويرتاد ويجدد. ِنَم الآن» مغامرة في الكشف 
والمعرفة ووعي شامل للحضور الإنساني. " (مجموعة محاضرين؛ أعمال مؤقّر روماء ص )١7‏ وتقول خالدة السعيد إِنّ الشعر فعل 'معرفي 
بمعنى الكشف والبحث." (خالدة سعيد» حركية الإبداع؛ ص 6 )١‏ وتقول نجلة "شعر": "لا حدود للشاعر غير حدود الإبداع والموهبة. 
هكذا ينشأ شعر لا يلبس خرق العصرء بل ليوقظه» ويحيب على (كذا) نداءاته المخنوقة - شعر يقود الإنسان إلى عتبات كلّ ما لم 
يخلق» فيحرّره من الأليف العادي ويوجد فيه غواية الحياة - الغواية التي تثيره وتحركه وتقذفه إلى فوهة المغامرة» حيث الفرح الخارق» فرح 
السموّ إلى ما فوق." (هيئة التحرير» مقال: إلى القارئ (الافتتاحية)» مجلة شعرء عدد »١5‏ صيف 4١971١‏ ص 5). وتقول ريتا عوض: 
"كان الشاعر الحديث يحاول... أن تكون رؤياه فاتحة عصر حضاري جديد." (ريتا عوضء أسطورة الموت والانبعاث في الشعر العربي 
الحديث. ص )5١‏ 
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الصناعي أو تمجيدهماء إلى شعر المستقبل» شعر الكشف عن "رسالة" للحياة تنقذ المجتمع من عياء الحاضر 
وضتملة الما 07 

وكانت القصيدة الخالية من الوزن تنويجًا للتمرّد الشعري. ذلك لأكما تحلّلت من القيم الشعرية المتوارثة 
كلّهاء وشكلت أفضل أنموذج حديث لتحطيم الأطر الثابتة والجاهزة. فهي تنطلق من الموروث لتتخطاه. 
يقول أدونيس: "إن كتابة قصيدة نثر عربية أصيلة يفترضء بل يحتم الانطلاق من فهم التراث العربي الكتابي» 
واستيعابه» بشكل عميق وشاملء ويحتّم» من ثم تحديد النظرة إليه» وتأصيلة في أعماق خبرتنا الكتابية - 
اللغوية» وف ثقافتنا الحاضرة. "7 ويرى أنسي الحاج أن في كك قصيدة خالية من الوزن "دفعة فوضوية 
هدّامة» وقوة تنظيم هندسي." ذلك أنها نشأت "انتفاضًا على الصرامة والتقليد. "© وهي تنطلق من مبد! 
"إخضاع اللغة وقواعدها وأساليبها لمتطلبات جديدة بحيث إما تثير» من جديدء في تراثنا العربي معنى الشعر 
بالذات."47) وهي حرّة في اختيار أشكالها. والقافية ليست بالضرورة من خواص الشعر.(* وفيها موسيقى, 
بيد كما "ليست موسيقى الخضوع للإيقاعات القديمة المقتّنة» بل موسيقى الاستجابة لإيقاع تحاربنا المتموّجة 
وحياتنا الجديدة - وهو إيقاع يتجدّد كك لحظة.7) وفي حين أن البيت في قصيدة الوزن هو الوحدة 
الأساسية؛ فإنّ الجملة هي الوحدة الأساسية في القصيدة الخالية من الوزن» وهي ترفض القواعد الصارمة 
وتنبجٌ قواعد متحؤّلة.7") لهذا السبب» اعتبر خليل حاوي هذه القصيدة "تقوم على أساس الفقرة الموسيقية 
لسسع" اتش انها امي عا يك راان عال ال ةا 

ويقيم أدونيس مقارنة بين القصيدتين القديمة والحديثة» فيرى أن القديمة تقوم: 

١‏ - على وحدة البيت المستقك المتكوّر, الذي تنبع منه جمالية القصيدة. 


”١ مناف منصورء عقلية الحداثة العربية» ص‎ - '١ 

'" - أدونيسء» فاتحة لنهايات القرن» ص ١١5‏ 

- أنسي الحاج» لن» ص ١7‏ 

- أدونيس» مقال: في قصيدة النثر» مجحلة شعر» عدد 2١4‏ ربيع 2١97٠‏ ص 5“ 
- المرجع نفسهء ص ٠7‏ 

' - المرجع نفسه» ص 7٠7‏ 


- المرجع نفسه» ص / 
* - مناف منصورء عقلية الحداثة العربية. ص 4 ١١‏ 


كلا 
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؟ - على أتما صناعة ومعانٍ. 

- على أَنما لغة ذوق عام وقواعد نحوية وبيانية. 

غ - على تكرار المعاني. 

ه - على الوزن السهلء امحدّد, المفروض من الخارج. 

ها الشكل الواح 

- على أن جوهر الشعر هو أن يطربء أو يحفظء أو يكون موجرّاء أو موزونا» محدّدًا 
بالأنواع الشعرية القديمة. 


أمّا القصيدة الحديثة فتقوم على: 


١‏ ح أتّما وحدة متماسكة, حيّة, متنوعة» تُنْفّد ككل لا يتجرأء شكلًا ومضموناً. 

؟ ح أنها تحربة متميّزة. 

م - أكما لغة شخصية. 

ح الفرادة وجدّة الرؤيا. 

ه - الإيقاع النابع من الداخل الذي يتطلّب استعمال قوة وبراعة وموهبة لأنّه ابتكار. 

5 - تغيّر الشكل بتغيّر القصائد. فلكل” قصيدة شكلها الخاصٌ بما. 

-لا تمدف القصيدة إلى الطرب والحفظ والإيجاز - أي زوال النزعة الخطابية من الشعر. 
- اللغة الجديدة التي تعتبر أساس الصياغة الشعرية» لأَنُّ التعبير لغة. فعلى اللغة أن 
تساير التجربة الحديثة. 

9 - يستتبع تحرّر الشاعر من ثبات الشعر ولغته تحرّره من قيم الثقافة العربية القديمة» لكي 
يندرج التراث العربي في الحضارة الإنسانية ككاه.(١)‏ 


بعد هذا العرض الموجز لنظرية الحداثة الشعرية» يتجلّى لنا الخرق العميق الذي أحدثته في المفهوم 


الشعري العامٌ. فالفصل القديم بين الشكل والمادّة كان مرتبطاء كما عرضنا في فصل سابق» بالموقف الديني» 
وبنظرية الوحي. هنا خُرقت المفاهيم» لأنّ الوحي لم يعد وحيّا من الماضي» بل من المستقبل. لم يعد 


! - مجموعة محاضرين, أعمال مؤتمر روما. ص ١/1١ - ١18‏ 


يفت أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


استحضاراء بل صار كشفًا. والزمن» كمفهوم؛ تحوّل إلى زمن سيّال» مترابط الآنات» لأنْ جيل الحداثة دعا 
إلى التغيير» والتغيير يعني الصيرورة» أي ترابط التاريخ. بات الأنموذج الشعريء بطبيعته» خروجًا على أشكال 
السلطة لأنه تأسيس جديدء لا يهتمٌ بترسيخ اليقين القديم للعالم» بل بخلق يقين جديدء لأنّه لم يعد يرضى 
بما مضى. فكأتما نزعة التجريب التي فتح الشاعر الحديث أبوابما على مصراعيها لدغة أخرجت العريٌ من 
فردوسه العدي» لتلقي به في خضم الخطيئة -- خطيئة المعرفة. كان التمرّد مرفوضاء فصار كل قبول مرفوضًا. 
كانت السلطة؛ بأشكااء تفتّت الإنسان والعالم» لتبنيهما تلاوْمًا معها وتحانسًاء فصار الإنسان يفيّت 
السلطةً وأشكاطاء ليعيد بناءها وفق ما يتلاءم معه. الشاعر هناك مستوح في مؤسّسة» وقابل؛ والشاعر هنا 
"يد للتكوين»17) وثائر ومتمرّد. وهذه اللدغة (أي الحداثة) التي اريت لعزي :من فرخويى يقنع الكاف 
حطّمت مفهوم المطلق, لأتا رأت في الإنسان مطلقّاء وقيمة لكلّ شيء. فليس غرييّاء بعد أن تحد الشاعر 
الحذيت يضرت: "الكزة أو لا شو يبب 07 

ج - مفهوم اللغة: تحتك مسألة اللغة أهمٌ المواقع في التجربة الشعرية الحديفة. ذلك أن "الشرق 
ولغته» ينتقلان» في الفترة (كذا) المعاصرة من الطابع المقدّس إلى الو التاريخي... وبعد أن سار الشرق 
شوطً كافيًا على طريق الانعتاق... على طريق تحقيق الذات وتأكيدها بوجه الخارج» بوساطة الخارج» وفي 
نطاق الخارج» (بات) يشعر بالحاجة إلى أن يعيد بناء نفسه من الداخل. إِنه بدأ يخشى أن يكون قد أضاع 
أصالته في محاولته الإفلات من استرقاق الذات. وهو يطلب من اللغة أيضًا أن تعيد وصل الاستمرار مع 
ذاته. "7" وقد عبّر خليل حاوي خير تعبير عن خشية إضاعة الذات في قصيدته "المجوس في أوروبا"» حيث 
صاح مطالبًا أن يخلع الشرقيت "وجوهه المستعارة".(4) 


! - رينه حبشى» مقال: الشعر في معركة الوجود, مجلة شعر» عدد »١‏ شتاء لا1ه9١2»‏ ص 41١‏ 
' - أدونيسء الآثار الكاملة, /١‏ 9وم 
" - جاك بيرك؛ العرب من الأمس إلى الغد» ص 597 


؛ - خليل حاوي» ديوان خليل حاويء بيروت: دار العودة» ١917‏ ص ١١5‏ 
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ورأى شعراء الحداثة أنّنا لا نؤلف شعرًا بالكلمات القابعة في الذاكرة والقواميس» بل بألفاظ الواقع 

والحياة. وتكمن الشعرية في العلاقة بين الكلماتء لا في الكلمة بحدّ ذاتما.(') لهذا السبب رَكُزوا على اللغة 
في عمليّة الخلق الشعري» واستعملوها استعمالات غير مألوفة» محاولين بذلك ضرب النمط اللغوي السائد. 
فالشعر هنا لغة جديدة تنبع من قلب اللغة. يقول يوسف الخال: "الشعر فنٌّ» والفنّ لا غاية له غير التعبير 
عن الذات في لحظة الكشف والرؤيا. إن نرسيسيم» مجاي» لاعقلي... وهو يتوسّل إلى ذلك اللغة."7) بِيدَ 
أنْ الشاعر يصطدم, "في عملية الخلق الشعري بتحديدين: الأوّل هو حدود اللغة» أي قواعدها وأصوطها 
التي لا يمكنه تجاهلها... والثاني هو أساليب التعبير المتوارث والمتّبع في التراث."() وعليه أن يتخطّى ذلك» 
"كل قصيدة ناجحة لا تكون إضافة إلى التراث الشعريّ فقطء بل تغيير لغويّ وشعري لهذا التراث. "(4) 
ويقول الخال في مكان آخر: "القصيدة وليدة مخيلة خلاقة لا تعمل عملها إِلّا بوساطة اللغة...0*) فالشعر 
لغة» أو هو حياة اللغة. فلولاه لا تتحدّد ولا تنمو ولا تبقى. 27 ومن البديهي» نتيجة هذا الموقفء أن 
تتسرّب اللغة إلى داخل كل شيء - إلى جوهر العالم» وتصير لغة متحؤّلة» متغيّرة» غير اللغة المستنفدة التي 
عرفناها بعلائقها التقليدية في الشعر العربي. حيٌّ ليُمكننا أن نقول إن العام صارء مع الحداثة» لغة» يقرأه 
الشاعر» ويعبر عنه: 

"بيني وَبَيْنَ الضّفاف 

عد بيْتنا جواز 


حَصَئْةُ الراك طاقّث به كالشّراغ. 0) 


' - مناف منصورء عقلية الحداثة العربية» ص .١١5‏ وراجع في مسألة الحداثة: كمال خير بك» حركة الحداثة في الشعر العربي 
المعاصرء ص ١77‏ وما بعدها 

' - يوسف الخال الحداثة في الشعر.ء ص ؛ ١‏ 

' - المرجع نفسهء» ص ١9‏ 


0 


- لمرجع نفسه» ص 55 
5 مرجع نفسه» ص وه 
' -المرجع نفسه» ص 8١‏ 
" - أدونيس.» الآثار الكاملة,» ؟/ ٠/‏ 
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عت العقارب وَهْىَ تصى؛؛ هَدَيْتُ القَطا في المجاهل - 
مت تَليَدْتُ بالأؤض أكثر عبرا م الأرض - مت 
الْكْبَنْتُ عَلى كاهل الرّيح 


وَقَرَأْتْ النجوءً» كتَبْتْ عناويتها 0 
وتسرّبت لغة الحديث اليومئّ إلى الشعرء - وكان هذا أثرًا من آثار تفجير طاقات اللغة» وتعبيرا 
عن 0 السائد» بحيث انفتح لناء اطق . 0 معجم جديد واسع جدًا: 0 نيا تروح.(") 
الوشن 117 رتذت: تعلق !1 كرف الوزع )01 اتوم 71 على 111 الكووو 107 يتدزل 00 القوداقي 
ا 010 3 ع الفاكئيين العناقية نيديا 3 ل 7 شم المواء "00 1 نام 4 مكفيك ادي ضحم 


لا ولدنة كته عه اقائط عله تك لف وكرت رخاجها فلك وشكيت 3 "لم يكن الفارس 


- المصدر نفسف 9/ عم داعم 

" - خليل حاويء ديوان خليل حاوي» ص ١١5‏ (قصيدة: الجسر) 

- المصدر نفسهء ص 517» 53 (قصيدة: الجروح السود) 

- المصدر نفسهء» ص ١7١‏ (قصيدة: البخحّار والدرويش) 

* - صلاح عبد الصبورء ديوان صلاح عبد الصبور؛ /١‏ 7 (قصيدة: الحزن) 

' - أنسي الحاج» لن» ص 707 (قصيدة: صَرّع) 

- المصدر نفسهء ص 7١‏ (قصيدة: في أثرك) 

- المصدر نفسه» ص ”57 (قصيدة: مجيء النقاب) 

+ - الياس لحودء فكاهيات بلباس الميدان؛ بيروت: دار الآداب» ط١اء »١159174‏ ص ١١‏ (قصيدة: الصفحة الرابعة من مذكرات حمار) 


'' - الموضع نفسه 

"١‏ - المصدر نفسهء» ص ٠١‏ (قصيدة: قاتل القواميس الأربعة) 

٠"‏ - شوقي أبي شقراء ماء إلى حضان العائلة وإلى حديقة القديسة منمن, بيروت: مؤسسة بدران» ط؟» ص ١١‏ (قصيدة: شَمّ 
هواء) 

'' - المصدر نفسه. ص ١١‏ 

000 


- شوقي أبي شقراء سنجاب يقع من البرج؛ بيروت" دار النهار» .191١‏ ص ١5‏ (قصيدة: مار جرجس) 
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نارفا 01" كني الجا ا إلخ. ويعني هذا أن الشاعر الحديث يتمرّد على البلاغة القديمة 
وقوانينها. ليس المطلوب» بعد» التقيد بقواعد اللغة نفسهاء بقدر فيا أن المطلوب الالتزام بروح اللغة وذلك 
"التزامًا مصير الأمّة وليس تقيدًا بتقاليد الأمّة."20) 

ولا يعني إدراج تراكيب اللغة اليومية ومفرداتها في الشعر سقوطًا في النثرء بل على العكس تمامّاء 
لأنٌ ذلك يعني إبعادها كليًّا عن النثرء من غير أن تحتجز في برج عادي. يقول خليل حاوي إن من الممكن 
العودة إلى الينابيع الحيوية 2 واقع الحياة وق التراث الشعبي. بهذا يستطيع الشاعر الحديث أن يستعير من 
القاموس الشعري الذي استنفد طاقته لكثرة الاستعمال. ولكنّ حاوي ينبّه إلى أن استخدام اللغة المحكية 
يحب ألا يكون بايًا ندخل منه إلى النثرية إلى الشعر أي أن ضرورة اللجوء إلى اللغة المحكية هي للحصول 
على أكثر شعر ممكن؛ على توظيف كل الإمكانات الخلاقة للشعر وليس لحدف تدميري يفهم في هذا 
الاتجاه. "240 على أنّ بعضهم لم يكت بذلك» بل رأى أنّ تحديد اللغة نفسها هو من صلب تطلّعات 
الحداثة. وإبرز الداعين إلى ذلك يوسف الخال الذي اعتبر أن ثمة هوّة بين لغة الكتابة ولغة الكلام» وعلينا 
أن تحدم هذه الحوة» ليتمٌ التفاعل بين الخلق الكتابي والخلق الكلامي.0*) لذلك كان يرفض الازدواجية في 
فهل يكون أنَّنا في الواقع لا ننشئ أدبا لأثَنا لا نتكلم بلغة الشعب؟"92) فالعرب» بنظره» استنفدواء أو 
كادواء منذ أبي نواس» "إمكان تطويع اللغة الفصحى لحاجة التعبير الحي النابض عن خلجات نفوسنا 
وتأملاتنا وعقولا»"20 وهو يعترف «صراحة فق علة "شعر" أن حركة اللداثة تواجه: بحق_ هذه الملشكلة: 
"هكذا اصطدمت هذه الحركة بجدار اللغة» فإمّا أن تخترقه أو تقع صريعة أمامه... وجدار اللغة هذا هو 


' - أنسي الحاج؛ الرأس المقطوع, بيروت: دار مجلة شعرء ط١؛‏ 1977, ص ١9‏ (قصيدة: كلّما أحببتهم رتعرامي لفكي 
- المصدر نفسهء ص ١7‏ (قصيدة: القيامة) 

-كيناف منصيون عقلية الخداثة العزرية ص +2 

- المرجع نفسه» ص 8ه 

نيوو لقان اخدانة اق السعر داه 

اند لزعت 

- المصدر نفسهء ص .١‏ وقارن: مجموعة محاضرين؛ أعمال مؤقر روماء ص ,رم - وم 
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كونما تُكتب ولا تُحكى» ما يجعل الأدب... أدبًا أكادعيًا ضعيف الصلة بالحياة حولنا."(2 ثم اعترف أن 
ما دعت إليه مجلة "شعر" هو "تلك التي تحكى وتُكتّب في وقت معّاء"27 لأنّ اللغة التي نكتب بما لا 
نتكلم بما. وني هذا الموقف أثر واضح بالشاعر الإنكليزي ت. س. إليوت الذي رأى أن الشعر, أي يكن 
"يحب ألا يبتعد ابتعادًا كبيرا عن اللغة العاديّة اليومية التي نستعملها ونسمعها... فإنّه لا يستطيع أن يستغني 
عن صلته باللغة المتغيرة التي يستعملها الناس العاديون في اتصالهم بعضهم ببعض. 7(" ويعتبر إليوت أكثر 
الشعراء الغربيين الحديثين إلحاحًا على مشكلة اللغة والكلمة. وكان تحدث في "أربعاءالرماد" اوم 
760265037 عن "كلمة داخل العالم' 100110 16) نط1 5010 عطاء و "كلمة بغير كلمة" 17010 عط 
23 اناو طاة:: و"كلمة لم تُسمّع وم تُلمَظ بعد" 1010 مع 01م كما بلتدعطمن عل 9) 

يصب طرح مسألة اللغة في إطاري التغيير والخرق اللذين أنجزتمما الحداثة» أو دعت إليهما. فضرب 
اللغة العربية الطقسية (أي التي تحمل البعد الديني» بُعد المطلق) هو رفض لبد! ثابت من مبادئ الحوية 
العربية التي عرضنا وناقشنا. إِكا صورة لعمليّة التحلّل من قيود السلطة وأشكالها: تفكيك مبد المطلق/ الله 
وكلّ ما ينتج عنه. بما في ذلك النصّ/ اللغة. معنى هذا إنزال اللغة العربية من برجها العادي المقدّس» وفلكٌ 
الارتباط بينها وبين القرآن» ليصير مرجعها الأوّل هو الحياة والإنسان. صارت لغة خطيئة السقوطء» إذا 
صم التعبير» لغة الأرضء لا لغة السماء. ومن غير الممكن فصل مسألة اللغة في الحداثة عن قضيّة الشعر 
لأتمما يصبّان في خانة واحدة: تغيير مفهوم اليقين العربي الذي ارتبط طويلًا بالماضي كسلطة مطلقة 
وكميتافيزياء الكيان الإنساني» وكإبيستمولوجيا العالم. لم يعد النصّ - اللغة أمرًا تمائيّك مغلقّاء محدودًا 
بمفردات المعجم (الديني واللغوي) وتراكيبه» بل صار وجودًا مفتوحًا على مختلف الاحتمالات» وجودًا 


متحوّلًا باستمرار» لا يهدأء ويعبّر عن إنسان جديد» يبحث عن مفهوم هويّة جديدة» في هذا العالم المتغير. 


' - يوسف الخال» مقال: بيان (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد 8١‏ -77, صيف وخريف 19515, ص /ا -/ 

' - يوسف الخال» السنة العاشرة (الافتناحية)»؛ مجلة شعر عدد /ا”» شتاء ١957‏ ص ٠“‏ 

” - محمد النويهي» قضية الشعر الجديد. ص .١4‏ ومن الممكن مراجعة أثر نظرية إليوت هذه في: ديزيره سقال؛ الأرض الخراب 
والشعر العربي الحديث, بيروت: منشورات ميريم» .١3557‏ ص 37 وما بعدها 

+ - 90 .م ,1976 راعطة عل "عط :0002م.آ ,كتطعمم 0عاعء516 ,امنا .5 .1" 
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- خاتمة وخلاصة: هكذا يظهر لنا أن حركة الحداثة العربية كانت تغييرا جذريًا في بنى الفكر العربي» 
وق مفهومه لقواعد الوجود. معها تحطم اليقين الثابت» وتحوّلت الذات إلى باحث أبديٌ 2 خضم الوجود. 
ومظاهره المتحوّلة. معها زال مفهوم الأنبياء, وما يُنَرَل من السنماء إلى الأرض» وظهر مفهوم النبي الذي 
يتّجه من الأرض إلى السماءء ويعانق الله بحضوره الجديد» وفكرته ومفهومه الجديدين» بعد أن صار هذا 
الإله المفارق إًِا من لحم ودمء على شاكلة الإنسان: "خالِقًا شقِيّاء أَحْبابُهُ مَنْ رَأُوهُ ؤتاهوا."(0) هكذا يصير 
كه شىء هباعاء فلا سلطة بعد» إِلّذ 'سلطة الإنسان "يعبر فوق: الله والشيطان" “فلا سقوط بعدء. ولا 
00 


' - أدونيس, الآثار الكاملة, /١‏ ١0م‏ 


' - المصدر نفس ١/6/-؟‏ 
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خلاصة البحث 


7 

ينضح لناء بعد هذا العرضء أن السلطة في العصر الجاهلن كانت خالية من المعاني الميتافيزيقية 
والمفارقة» تتجلى في إطار ممارسات أرضية لها طابع وجوديء إذا صم التعبير» حيث الفروسية والبطولة حال 
فعل لكسر طوق العدم الذي يحاصر وجود الإنسان. ولمّا جاء الإسلام» تحقّق خلاص الذات عن طريق 
جهاز ديني» يوؤمّن لها استمراريّتهاء وينهي مفهوم الفناء المقترن بالعدم. ولكنٌ الإسلام صار مؤسّسة حوّلت 
الأرفن إل عير اللاضرة» واسقطت غقائدها ان السازاك: الأرضية كلهاه".من ‏ نياسية بوفكريةة 
واجتماعية» وأخلاقية. وكان مفهوم "دار الإسلام" الذي شكل نواة المشروع السماويّ المطروح أساسًا 
لنظرية الدولة الدينية التي تعاقب عليها الخلفاء» خلال المرحلة التي درسناء وحٌّ عصري الانحطاط والنهضة. 
وكان الفكر المتمركز حول هذا المشروع يندرج في تيّارين: الأول تقليدي» يدعم السلطة المركزية الإسلامية» 
والثاني ابتداعيّ يضرب؛ بشكل أو بآخرء ما أرسته الإبستمولوجيا الإسلامية. والإبداع الف الذي عرضنا 
له يمدّل هذا التيّار الثاني» ويهدف إلى تشكيل طرح مناقض للطرح التقليدي السلطوي. 

كان تاريخ السلطة العربي مشحونً بالتوثرات والصراعات الطاحنة» وكانت ثنائيّة الدين - السلطة 
ثنائية ملتحمة» لا مجال لفصلها. من هناء لا يمكن لمشروع دراسة السلطة العربية إِلّا أن ينظر في أبعاد 
الدين الإسلامي» وعمق مداليله ومفروزاته. ولعبة السلطة كلها لا بدّ من أن تصبٌ في طاقة ماء تدعمهاء 
وتبني أسسها. وقد جعل اعتماد السلطة العربية على الدين مفهومًا لها جوهرياء يجعل القمع والبطكش 
أنفسهما شرعيّين» وذلك لِما يحظى به الدين من تأييد في صفوف الجماهير» ومن حقّ إِلهي» يتيح له أن 
يوظّف كامل الإمكانات السياسية وغيرها لفرض التبعية. 

أخذ الدين؛ في المشروع العربي» طابعًا إيستمولوجيّاء خلال العصور الكلاسيكية والمتأخّرة عنها 
أيضًا.!') ولا ينسحب هذا الطابع الإبستمولوجي على الأشياء وحسبء بل على سيميولوجيا الهويّة نفسهاء 


' - لا بد من الإشارة هنا إلى أن الحياة الفكرية» عند الأقدمين» كانت لما أطراف ثلاثة: "طرف لاعقلاني يعتمد على الغوص على 


حقيقة الروحانية» مهتديًا بإهام أو بحدس مباشر؛ وطرف ثانٍ عقلا» يستخدم طرائق المنطق النظريّ في حجاجه. وغاليًا ما يتأثر بثقافة 
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كما أوضحنا في هذه الدراسة. وكان صكٌ المشروع السلطويّ الديدن يقوم أساسًا على قاعدة تدمير العدم, 
لإفساح المجال أمام الذات في تحقيق طموحات المشروع» من غير خوف», أو إعادة نظر في طبيعة عمل 
الذات» داخل حقل الوجود. فالدنيا مرحلة زائلة» "لعب وطهو".27 بل جسر يوصل إلى الحياة الأبدية. وفي 
هذه المرحلة الدنيوية تتمٌ التجربة» ويتشكّل مصير الذات: فإِمًا الخلود في سعادة أبدية (الجنة)» وإِمّا خلود 
في عذاب لا يزول (الجحيم/ النار). 

هكذا يدرج كلّ شيء ف المجتمع والوجود» في تيّار المؤسّسة السلطوية - الفقهية»!") حيٌّ المعرفة 
وأدواتما. نحن» في هذه المؤسّسة, أمام عقد إِلهي»7 لا مثيل له إِلّا في اليهودية. ويشرف رأس السلطة 
(الخليفة/ الحاكم الذي يمثله في عصري الانحطاط والنهضة) على تطبيق هذا العقد في الدنياء بل يُسمّح له 
بألل لس من أجل تظيقد فهو بساكم أوتوقراظىن ومهما شوغكا أعماله أو أعطيت تتسيرات محش 
من هوله» فهذا لا ينفي عنه صفة فرض السلطة؛ وتطبيق العقد الإلي» بجميع الوسائل. 

من هناء كانت الأمّة العربية أمّة دينية قبل كل شيء» أمّة مختارة لتخلف الأنبياء على الأرض» كما 
جاء في القرآن الكريم.(؛) وقد عملت هذه الأمة» بك طاقاتماء لتنقّذ هذا المشروع» أو بالأحرى؛ هذا 


لميشاق الميتافيزيقى. 


اليونان؛ وطرف ثالث لا يتّخذ موقعه في مجال "الفكر" بقدر ما يتّخذه في مجال "السلوك" سلوكًا يتفق مع شريعة الدين." (زكي نجيب 
محمودء تجديد الفكر العربي» ص 45 )١‏ وثّل الصوفية الطرف الأوّلء والمعتزلة الطرف الثاني» والسنّة الطرف الثالث. 

' - جاء في القرآن الكريم: طإوما اليك الدنهَاإَِا لحت وطَو4 (الأنعام/ ؟م) و: طإًا اليك دنا لعب وَكْوَ وإِنْ تُؤْمئُوا وتوا يؤيكُن 
أَجوركم ولا يَسأَلكُم أَنوالكُو4 (حمد/ 5) و: ظاغْلَموا آنا الحياةٌ الدّنْيَا لَب وَكَوٌْ وزية وتَماخرٌ بَبِنَكُم وَتَكَائْرُ في الْأمْوالٍ والأؤلاج» 
(الحديد/ )٠١‏ 

” - وصف مرجوليوث (18/85 )١1150-‏ امجتمع الإسلامي بأنه مجتمع عسكري. (مرجوليوث؛» أصول الشعر العربي» ص 85) 

* - من هنا كان رضوخ المسلم للقضاء والقدر. وقد وصل الأمر بعضهم إلى القول بعدم جدوى الحذرء لأنّه اقتنع "بوجوب التوكل 
والاستسلام لأحكام القضاء والقدر. وهذا المذهب ناجم عن الإيمان الراسخ بأنّ الله قد قسم الأرزاق والحظوظ فلا حذر ينجي ولا 
مجازفة تثُردي." (كمال اليازجي» في الشعر العربي (النوازع والأخلاق) - 7 ص 78) 

؛ - جاء في القرآن الكريم: كتفع حَيْر أَمَةٍ أخرجث لِلنّْسٍ تَأمرُونَ بالْمَغرُوف وَتَنْهَوْنَ عن الْمُنْكرِ وَتُؤْممُونَ بالطو (آل عمران/ )1١١‏ 
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لا ينطبق هذا الطرح على العصور العربية الكلاسيكية وحسبء بل يشكل مدخلا صالًا لدراسة 
الفكر العربي الإسلامي والفكر المناقض له فيما بعد, كما رأينا. وهو مدخل صالح لدراسة التيّارات 
السياسية الجديدة في العالم العربي الإسلامي. فالطرح الذي عرضنا له كان النواة التي سوّغت إعادة النظر 
في طريقة التفكير الإسلامية» عندما احتكٌ العرب بالغرب المتطوّر لأنّ اليقظة الإسلامية التي ظهرت في 
تيّارات الإصلاح مع جمال الدين الأفغاني» ومحمد عبده؛ ومع عبد الله النديم (4 1/85 م ١9.08-‏ م) في 
مصرء ومع الشيخ طاهر الجزائري في سورية»!' كان هدفها "حماية الجتمع الإسلامي بالاستجابة للتحدّي 
الغربي."7) ومن البديهي أن "تحد الدعوة إلى التضامن الإسلامي أسسًا راسخة في مفهوم الوحدة 
الإسلامية"7) لمواجهة الغرب المتفوق. ومن البديهي أيضًا أن يقوى تيّار القومية العربية الذي بدأ مع 
المسيحيين» ثم لم يتأخر في اتخاذ صبغة إسلامية» مع كثير من المفكرين.(4) 

وقد مكننا طرح هذه الدراسة من فهم الحركات الدينية السلفية التي عصفت بالدول العربية في 


القرنين الثامن عشر والتاسع عشرء كالدعوة الوهابية» والألوسية» والسنوسية» وحركة المهدي في السودان. 


من طرح يقين السلطة العربية الذي ناقشنا. 
ما يهمّناء في المقام الأوّل» هو تشكيل منهج صالح للتطبيق على صعيد البحث العلمي. فمن 
المفكن أن تكون هذه الدراسة مدخلا لدراسات لعخصتصة فق هذا :الال تتناول بإستهات الحياة السياسية 


' - راجع في هذا: هشام شرابي, المثقفون العرب والغرب» ص 7 وما بعدها 
١‏ - المرجع نفسه» ص 717 --/7 

" - المرجع نفسه. ص 8ه 

؛ - راجع في هذا التيار وجمعياته: على المحافظة» الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة. ص ١55‏ وما بعدها. ومن 
جمعيات هذا التيار: جمعية الإخاء العربي - العثماقي (ص ١5‏ وما بعدها)» والجمعية القحطانية (ص ١89‏ )» والمنتدى الأدبي (ص 
2)١51.- 8‏ وجمعية الجامعة العربية (ص .)١5١ - ١8.‏ والكتلة النيابية العربية (ص »)١ 4١‏ وجمعية العربية الفتاة (ص ١5١١‏ 
- 55 ١)؛‏ وحزب اللامركزية العثماني (ص 47 ))١ 55 - ١‏ وجمعية العهد (ص 5 : ١‏ - ه ».)١‏ وجمعية البصرة الإصلاحية (ص 17 ١‏ 


»)١ :8-‏ والمؤتمر العربي الأؤل (ص 58 ١‏ وما بعدها) 
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أو الاجتماعية» أو الفكرية» أو الحضارية عند العرب» قليًا وحديئًا. إِنَما محاولة لإعادة النظر في تقويم 
طموحنا هو أن نكون قدمنا بحئًا موضوعيًا مبنيًا على الشروط العلمية للبحث الأكاديمى» وفتحنا 
آفاقًا لدراسات يمكن أن تتم في المستقبل» بعيدًا من التعصّب والاندفاع العاطفي الديني» أو العقائدي. 
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قائمة المصادر والمراجع 


١‏ - الكتب القديمة (المصادر): 
- الآمدي: الموزانة بين أبي تمام والبحتري, القاهرة: دار المعارف» ط38. ١9177‏ 
ح- ابرع الأثير: 
- الكاملء بيروت: دار الكتاب العربي» ط4, ١9/8‏ 
- المثل السائرء القاهرة: طبعة مصطفى البابي الحلبي» ١3175‏ 
- ابن المقفع» عبد الله: الأدب الصغير والأدب الكبير» بيروت: دار الجيل؛ لا تاريخ 
- ابن المقفع, عبد الله: 
- كليلة ودمنة» بيروت: الشركة العالمية للكتاب,» ١559‏ 
- الفهرست,ء. بيروت: دار المعرفة» ١9037/‏ 
- ابن خلدون: المقدمة, بيروت: دار إحياء التراث العربي» طع 
- ابن خلكان: وفيّات الأعيان, بيروت: دار صادرء ١91717‏ 
- ابن دريد: كتاب الاشتقاق, بيروت: دار المسيرة» وبغداد: منشورات مكتبة المثنى» ط 237 ١1798‏ 
- ابن رشيق: العمدة في صناعة الشعر ونقده, بيروت: دار الجيل» ط؛؛ ١59177‏ 
جا ابرع بسللام: طبقات الشعراء» بيروت: دار الفكر للجميع» لا تاريخ 
- ابن طباطبا: عيار الشعرء القاهرة: المكتبة التجارية» ١558‏ 
- ابن عبد ربه: العقد الفريد, بيروت: مكتبة الحلال» لا تاريخ 
- ابن عربي» محبي الدين: رسائل ابن عربي» بيروت: دار إحياء التراث العربي (عن مطبعة جمعية دائرة 
المعارف العثمانية)» ط 
- ابن فارس: الصاحبي في فقه اللغة, بيروت: مؤسسة بدران» ١9515‏ 
- ابن قتيبة: 


- الشعر والشعراء» بيروت: عام الكتب» ط ١‏ (نقلا عن طبعة القسطنطينية ١١/5‏ ه.) 
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- تاريخ الخلفاء أو الإمامة والسياسة؛ بيروت: مؤسسة الوفاء» ط, ١9/١‏ 
- ابن منظور: أبو نواسء بيروت: دار الجيل؛» ١9175‏ 
- ابن هشام: السيرة النبوية» بيروت: دار الجيل» ١5175‏ 
- الأصفهانء أبو الفرج: الأغاني, بيروت: دار الفكر للجميع (عن طبعة بولاق المصرية)» ١91٠١‏ 
- البخاري: صحيح البخاري, بيروت: دار الجيل» لا تاريخ 
- البغدادي: الملل والنحلء, بيروت: دار المشرق (توزيع المكتبة الشرقية)» ١517٠١‏ 
- التوحيدي» أبو حيان: الإمتاع والمؤانسة» بيروت: دار مكتبة الحياة» لا تاريخ 
- الحاحظ: 
- البيان والتبيين» بيروت: الشركة العالمية للكتاب» ١9/7‏ 
- كتاب الحيوان». بيروت: دار صعب» ط”, ١937/‏ 
- الحرجاني» عبد القاهر: 
- أسرار البلاغة, إستانبول: مطبعة وزارة المعارف» ١55‏ 
- دلائل الإعجازء بيروت: دار المعرفة» ١91777‏ 
- الجرجاني» علي بن عبد العزيز: الوساطة بين المتنبي وخصومه. القاهرة: ١5155‏ 
- حازم القرطاجني: منهاج البغاء وسراج الأدباء؛ تونس: المطبعة الرسممية» ١955‏ 
- الرمّاني» والخطابي وعبد القاهر الجرجانئ: ثلاث رسائل في إعجاز القرآن, القاهرة: دار المعارف» ط 5 
١1‏ 
- الزجاج: الإيضاح في علوم النحو. بيروت: دار النفائس. ط"”, ١9179‏ 
- السيراي: أخبار النحويين البصريين, بيروت: المطبعة الكاثوليكية, ١58‏ 
- السيوطي: 
- المزهرء القاهرة: طبعة الحلبي» لا تاريخ 
- تفسير الجلالين» القاهرة: مكتبة الجمهورية العربية» ١5575‏ 
- الشافعي: الرسالة, القاهرة: طبعة الحلبي, ١5‏ 
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- الشهرستاني: الملل والنحل» بيروت: دار المعرفة» ١34/7‏ 
- الصولي: أخبار أبي تمام, بيروت: المكتب التجاري؛ لا تاريخ 
- الطبري: تاريخ الأمم والملوك؛ بيروت: دار القلم (عن المطبعة الحسينية بالقاهرة)» ط ١‏ 
- العسكريء أبو هلال: كتاب الصناعتين, القاهرة: مطبوعات محمد علي صبيح, لا تاريخ 
- قدامة بن جعفر: نقد الشعر, جونيه: المطبعة البولسيّة» / ١95‏ 
- القشيري: الرسالة القشيرية» بيروت: دار العربي» ١517‏ 
- القلقشندي: صبح الأعشى في سر صناعة الإنشاء القاهرة: المطبعة الأميرية» ١91‏ 
- لا مؤلف: ألف ليلة وليلة» دمشق: دار القاموس الحديث,؛ لا طبعة 
- المبرد» أبو العباس: الكامل» بيروت: مكتبة المعارف» لا تاريخ 
- المسعودي», مروج الذهب ومعادن الجوهر, بيروت: دار الأندلس» ط”, ١917/8‏ 
- المعبي» أبو العلاء: رسالة الغفران. بيروت: الشركة اللبنانية للكتاب» ١957‏ 
- اليعقوبي: تاريخ اليعقوبي, بيوت: دار صادرء لا تاريخ 
5 ا معاجم: 
- ابن منظور: لسان العرب, بيروت: دار صادرء لا تاريخ 
- الزمخشري» جار الله: أساس البلاغة, بيروت: دار صادرء ١9179‏ 
- عبد النور» جبور وسهيل إدريس: المنهل» بيروت: دار الآداب ودار العلم للملايين» طه. ١3175‏ 
- ياقوت: معجم البلدان» بيروت: دار صادرء ١91717‏ 
”# > الدواوين الشعرية: 
أ - الدواوين التراثية: 
- أبو تمام: 
- ديوان أبي تمام, شرح الخطيب التبريزي» القاهرة: دار المعارف» ط" 
- ديوان الحماسة؛ بيروت: دار القلم» لا تاريخ 


0 أبو نواس: ديوات أي نواسء» بيروت» دار بيروت» ١37/8‏ 
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- الزوزن: شرح المعلقات السبع, بيروت: دار الجيل وعمان: مكتبة امحتسب» ط5ء ١9377‏ 
- صفديء مطاع وإيليا حاوي: موسوعة الشعر العربي. بيروت: شركة خياط؛. ١3174‏ 
- طرفة بن العبد: ديوان طرفة بن العبد, بيروت: الشركة اللبنانية للكتاب» ١559 23١‏ 
- عروة بن الورد والسموأل: ديوانا عروة بن الورد والسموأل؛ بيروت: دار صادرء لا تاريخ 
- المرزوقي» أبو علي: شرح ديوان الحماسة؛ لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة: لا دار نشرء» ط١ء‏ 
١١‏ 
ب - الدواوين الحديثة: 

- أبو شيكة البالى: 

- أفاعي الفردوسء بيروت: دار الحضارة» ط ا ١95757‏ 

- المجموعة الكاملة, جونية: دار رواد النهضة ودار الأوديسيه, ط١ء ١/66‏ 
- أبي شقراء شوقي: 

- سنجاب يقع من البرج» بيروت” دار النهار» ١5171‏ 

- ماء إلى حضان العائلة وإلى حديقة القديسة منمن, بيروت: مؤسسة بدران» ط ١‏ 
- أدونيس: الآثار الكاملة؛ بيروت: دار العودة» ط١, ١9371١‏ 
- البياق» عبد الوهاب: ديوان عبد الوهاب البياق» بيروت: دار العودة» ١9177‏ 
- الحاج» أنسي : 

- الرأس المقطوع, بيروت: دار مجلة شعرء ط1اء ١9577‏ 

- لن, بيروت: المؤسسة الجامعية» ط5. ١9/١‏ 
- السياب» بدر شاكر: ديوان بدر شاكر السياب, بيروت: دار العودة» ١91١‏ 
- حاوي» خليل: ديوان خليل حاويء بيروت: دار العودة» ١9175‏ 
- حجازيء أحمد عبد المعطي: ديوان أحمد عبد المعطي حجازيء بيروت: دار العودة» ١917+‏ 
- شوقيء أحمد: الشوقيات» بيروت: دار العودة» لا تاريخ 
- عبد الصبور» صلاح: ديوان صلاح عبد الصبور, بيروت: دار العودة» ط١. ١5177‏ 
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- عقلء سعيد: امجدلية, بيروت: المكتب التجاري» ط”ء ١95٠0‏ 
- لحودء الياس: فكاهيات بلباس الميدان, بيروت: دار الآداب» طاء ١9174‏ 
- مطران» خليل: ديوان الخليل» بيروت: دار الجيل» ١91375‏ 
4 - الكتب (مصادر ومراجع) والدوريّات بالعربيّة: 
- أبو حاقة» أحمد: الالتزام في الشعر العربي, بيروت: دار العلم للملايين» ط١اء ١5179‏ 
- أبو شبكة, إلياس: روابط الفكر والروح بين العرب والفرنجة, بيروت: دار المكشوف, ط3. ١9155‏ 
- أبي فاضلء» ربيعة: 
- مدخل إلى أدبنا الحديث, بيروت: دار الجيل» ط ١‏ 
- من تراثنا الفكري. بيروت: دار الجيل» ط١ء ١8665‏ 
- أحمد, محمد فتوح: الرمز والرمزية في الشعر العربي المعاصرء القاهرة: دار المعارف». ط5. ١917/‏ 
- أدونيس: 
- الثابت والمتحول. بيروت: دار العودة» ١915‏ 
- زمن الشعرء بيروت: دار العودة» ط ١9377 ١‏ 
- فاتحة لنهايات القرن, بيروت: دار العودة» ط١اء ١59/٠١‏ 
د :قل مد للشعر العربي بيروت: دار العودة» ١5911١ 2١‏ 
- أرسلان» شكيب: 
- الارتسامات اللطاف, القاهرة: مؤسسة هنداوي» ط 1 5.1١‏ 
- النهضة العربية في العصر الحاضرء الشوف: الدار التقدمية» ٠٠.٠١/ ١‏ 
- أرسلان» شكيب: بيان إلى الأمة العربية عن حزب اللامركزية», الشوف: الدار التقدمية» 2311 ٠٠٠.9‏ 
- الكتابات السياسية والاجتماعية, بيروت: دار الطليعة» ط١اء ١917/7‏ 
- الأسدء ناصر الدين: مصادر الأدب الجاهلي وقيمتها التاريخية» القاهرة: دار المعارف؛ طهء, ١917/‏ 
- أمين» أحمد: 


3 ضحى الإسلام, بيروت: دار الكتاب اللبناني» ط. ١‏ 
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- فجر الإسلام؛ بيروت: دار الكتاب العربي» ١959 ١١‏ 
- أمين» بكري شيخ: مطالعات في الشعر المملوكي والعثماني» بيروت: دار الآفاق الجديدة» ط؟. ١5175‏ 
ب أمينة قاسم: 

- المرأة الجديدة» مصر: لا دار نشر» ١981١‏ 

- تحرير المرأة» القاهرة: مؤسسة هنداوي» 5١١١‏ 


- الأيوبي» ياسين: مذاهب الأدب - الرمزية» المؤسسة الجامعية» ط١اء ١9/7‏ 


بدران» إبراهيم وسلوى الخمّاش: دراسات في العقلية العربية» بيروت: دار الحقيقة» ط”2 ١9179‏ 
- بدويء أمين عبد الجيد: القصة في الأدب الفارسيء القاهرة: دار المعارف» ١1515‏ 
- البستاني» صبحي: الصورة الشعرية في الكتابة الفنيّة» بيروت: دار الفكر اللبناي» ١5/5‏ 
- البستاني» فؤاد أفرام: 
- الشعر الجاهلي/ الشنفرى. سلسلة الروائع» لا دار نشرء طلاء» ١9795‏ 
- طرفة ولبيد, بيروت: سلسلة الروائع» طلا ١9177‏ 
> بيضوناء إبراهيع. 
- الدولة الأموية والمعارضة, بيروت: دار الحداثة, طاء ١9/٠١‏ 
- ملامح التيارات السياسيّة في القرن الأول الهجريّ, بيروت: دار النهضة العربيّة» ١9179‏ 
- جبران» جبران خليل: المجموعة الكاملة (العربية)» بيروت: دار صادرء ١515‏ 
- جبران» وماري هاسكل: نبي الحبيب (رسائل ومذكرات)» تعريب: لوران فارس» بيروت: المكتبة الأهلية» 
م 
- الجبرق» عبد الرحمن: عجائب الآثار في التراجم والأخبار, القاهرة» لا دار نشر» ١5٠5‏ 
- جحاء ميشال: خليل مطران, بيروت: دهر المسيرة» ط١» ١9/١‏ 
- حتي» فيليب وآخرون: تاريخ العرب (مطوّل).؛ بيروت: دار الكشاف» ط4. ١550‏ 
- حجازي؛ مصطفى: التخلّف الاجتماعي - مدخل إلى سيكولوجيا الإنسان المقهور؛ بيروت: معهد 
الإنماء العربي» ط”ء ١9/٠١‏ 
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- حسن,» حسن إبراهيم: تاريخ الإسلام, لا دار نشرء ط١. ١5955137‏ 
- حسين» طه: 
- حافظ وشوقي., القاهرة: منشورات الخانجي وحمدان, لا تاريخ 
- حديث الأربعاء, القاهرة: دار المعارف» ط؟ ١‏ 
- في الأدب الجاهليء القاهرة: دار المعارف» ط١ ١‏ 
- الحوتء محمود سليم: الميثولوجيا عند العرب, بيروت: دار النهار» ط 25 ١3175‏ 
- الخازن» وليم ونبيه اليان: كتب وأدباء؛ صيدا: المكتبة العصرية» ١517١‏ 
- الخازن» وليم: 
- الحضارة العباسيّة, بيروت: منشورات الجامعة اللبنانية -- توزيع المكتبة الشرقية» ١9/5‏ 
- الشعر والوطنية في لبنان والبلاد العربية» بيروت: دار المشرق» ط١اء ١59175‏ 
- الخال» يوسف: الحداثة في الشعرء بيروت: دار الطليعة» ١917/ ١١‏ 
- خالد» غسان: جبران الفيلسوف, بيروت: مؤسسة نوفل» ١91754‏ 
- خانء محمد عبد المعيد: الأساطير والخرافات عند العرب, بيروت: دار الحداثة» ط“اء ١9/١‏ 
- الخضريء محمد: تاريخ الأمم الإسلاميّة - الدولة العباسية» القاهرة: المكتبة التجارية الكبرى» ١917٠١‏ 
- خليفء يوسف: الشعراء الصعاليك في العصر الجاهلي, القاهرة: دار المعارف» ط" 
- خوري؛ رئيف: الفكر العربي الحديث, بيروت: دار المكشوف» ط”ء ١917+‏ 
- درويشء محمد طاهر: حسان بن ثابت» القاهرة: دار المعارف, لا تاريخ 
- دمشقية» عفيف: تجديد النحو العربي, بيروت: معهد الإنماء القومي» ط١ء ١9375‏ 
- الدوري» عبد العزيز: الجذور التاريعنخية للشعوبيّة, بيروت: دار الطليعة» ط”2 ١9/٠١‏ 
- رزق الله» محمود: صفي الدين الحلّي, القاهرة: دار المعارف» ط؟ 
زبال» فرنسوا: تكوّن الكتاب العربي مجهول المعرب» بيروت: معهد الإنماء العربي» ط١1ء ١9175‏ 
- زيد» علي محمد: معتزلة اليمن, بيروت: دار العودة» ١9/1١ ١8‏ 


- زيدان» جرجي : 
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- العرب قبل الإسلام؛ بيروت: دار مكتبة الحياق» ١955‏ 
- تاريخ التمدّن الإسلامي, القاهرة: دار الحلال» ط؟ 
- تاريخ اللغة العربية» بيروت: دار الحداثة» ١9/٠١ ١‏ 
- زيعور» علي: الكرامة الصوفية والأسطورة والحلم, بيروت: دار الطليعة» ١91717‏ 
- السامرائي» إبراهيم: التطور اللغوي التاريخي, بيروت: دار الأندلس» ط5؟ء ١9١‏ 
- السراج» نادرة جميل: ثلاثة رواد من المهجرء القاهرة: دار المعارف» ١317+‏ 
- سعادة» أنطون: نشوء الأممء لا دار نشر» ١551١‏ 
- السعيد» خالدة: حركية الإبداع بيروت: دار العودة» ط١. ١9179‏ 
- سقالء ديزيره: الأرض الخراب والشعر العربي الحديث؛ بيروت: منشورات ميريم» ١1957‏ 
- شكريء غالي: شعرنا الحديث إلى أين؟» بيروت: دار الآفاق الجديدة» ط؟, ١917/7‏ 
- الشلقاني» عبد الحميد: رواية اللغة, القاهرة: دار المعارف». ١3371١‏ 
- الشميّل» شبلي: فلسفة النشوء والارتقاء, بيروت: دار مارون عبود. ط١. ١9/7‏ 
- الشيّال» جمال الدين: رفاعة رافع الطهطاويء القاهرة: دار المعارف» ط” 
- الصالح» صبحي: النظم الإسلامية, بيروت: دار العلم للملايين» ط”. ١59175‏ 
- صالح, فرحان: المادية التاريخية والوعي القوميّ عند العرب. بيروت: دار القدس», ط١. ١59179‏ 
- الصايغ» توفيق: أضواء جديدة على جبرات» بيروت: الدار الشرقية» ١59575‏ 
- صباغ, حكمت: قاسم أمين» بيت الحكمة, ط1ء ١917١‏ 
- صبحيء أحمد محمود: الفلسفة الأخلاقية في الفكر الإسلامي, القاهرة: دار المعارف» ١9595‏ 
- الصميلي؛ يوسف: الشعر اللبناني اتجاهات ومذاهبء بيروت: دار الوحدة» طااء ١9٠١‏ 
- صواياء ميخائيل: إبراهيم اليازجي, بيروت: دار الشرق الجديد. طاء ١95٠0‏ 
- الضامن, حاتم: نظرية النظمء الموسوعة الصغيرة (51)» بغداد: منشورات وزارة الثقافة والإعلام» أيلول 
]1 
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- الأدب العربي المعاصر في مصرء دار المعارف» ط 
- التطور والتجديد في الشعر الأمويء دار المعارف» ط> 
- الشعر والغناء في مكة والمدينة» القاهرة: دار المعارف». طم 
- العصر الإسلاميء القاهرة: دار المعارف. ط" 
- العصر الجاهلي» القاهرة: دار المعارف؛ ط// 
- العصر العباسي الأولء القاهرة: دار المعارف» ط> 
- العصر العباسي الثاني القاهرة: دار المعارف» طم 
- الفن ومذاهبه في الشعر العربي, القاهرة: دار المعارف. طه 
- الفن ومذاهبه في النثر العربي. القاهرة: دار المعارف». طم 
- فصول في الشعر ونقده, القاهرة: دار المعارف» ١5371١‏ 
- طليع؛ أمين: أصل الموحّدين الدروزء بيروت: منشورات عويدات» ط”ء ١9/٠١‏ 
- الطهطاويء رفاعة رافع: المرشد الأمين للبنات والبئين» بيروت: دار الكتاب اللبناني» ٠١١١‏ 
- العاني» سامي: الإسلام والشعر, الكويت: عام المعرفة» حزيران ١9037/‏ 
- عباس» إحسان ومحمد يوسف نجم: الشعر العربي في المهجر, بيروت: دار صادرء ط", ١9/7‏ 
- عباس» إحسان: فنّ الشعرء بيروت: دار الثقافة» ط". ١5179‏ 
- عبد الحكيم» شوقي: الحكاية الشعبية العربية» بيروت: دار ابن خلدون, ط١ء ١9/٠‏ 
- عبد الصبور» صلاح: قراءة جديدة لشعرنا القديم, بيروت: دار النجاح» ١9177‏ 
جد عينم حي الإسلام والنصرانية» دار المنار بمصرء 51 ١9‏ 
- عبود» ماروك: 
- أدب العرب. بيروت: دار مارون عبود ودار الثقافة» ط”, ١910794 - ١9178‏ 
- جدد وقدماء, بيروت: دار مارون عبود» ١951 1١8‏ 
- عز الدين» يوسف: الشعر العراقي, القاهرة: دار المعارف, لا تاريخ 
- عساف» ساسين: 
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- الصورة الشعرية ونماذجها في شعر أبي نواسء بيروت: المؤسسة الجامعية» ط١» ١9/7‏ 
- الصورة الشعرية, بيروت: دار مارون عبودء ١9/25‏ 
- عصفورء جابر أحمد: مفهوم الشعر, دمشق: المركز العربي للثقافة والعلوم» ١1/5‏ 
- عطوان» حسين: الوليد بن يزيد دار الجيل» ١1/1‏ 
- العظم؛ صادق جلال: نقد الفكر الديني» بيروت: دار الطليعة» ط؛. ١9117‏ 
- العظمة» نذير: المعراج والرمز الصوني. بيروت: دار الباحث» طاء ١9/7‏ 
- عفلق» ميشال: 
- البعث وقضية فلسطين., بيروت: دار الطليعة» طلا ١9377‏ 
- معركة المصير الواحد, بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء طك. ١9174‏ 
- العقاد» عباس محمود وإبراهيم المازني: الديوان, القاهرة: دار الشعب» ط؛ 
- العقاد» عباس محمود: 
- أبو نواس الحسن بن هانئ, بيروت: دار الكتاب اللبناتي» ط١؛ ١9557‏ 
- شعراء مصر وبيئاتم في الجيل الماضيء القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» ط "ا ١5765‏ 
- عقل» سعيد: كأس لخمرء بيروت: المكتب التجاري» ط١» ١951١‏ 
- علبي أحمد: ثورة الزنج. بيروت: مكتبة الحياة» ١971١‏ 
- علم الدين» مصطفى سليم: نبي جبران وزرادشتت نيتشه. طرابلس: مكتبة جوخداء ط١ء ١9/1١‏ 
- علوشء ناجي: الحركة الوطنية الفلسطينية» بيروت: مركز الأبحاث الفلسطينية ورابطة أدباء الكويت» 
١1‏ 
- عمارة» محمد: الخلافة ونشأة الأحزاب الإسلاميّة» بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ط١»‏ 
١‏ 
- عوضء ريتا: 
- أدبنا الحديث بين الرؤيا والتعبير» بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ط١ء ١9179‏ 


ا أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


- أسطورة الموت والانبعاث في الشعر العربي الحديث؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر» ١317/8‏ 
- غازي» السيد مصطفى: الأخطل شاعر بني أميّة» القاهرة: دار المعارف» ط ” 
- غريّب» روز: جبران في آثاره الكتابية» بيروت: دار المكشوف» ط١اء ١5593‏ 
- فروخ» عمر: تاريخ الأدب العربي؛ بيروت: دار العلم للملايين» ط" 
- قبّشء أحمد: تاريخ الشعر العربي الحديث, لا دار نشر» ١5171١‏ 
- القرشي» حسن عبد الله: فارس بني عبسء القاهرة: دار المعارف» ط35. ١9795‏ 
- الكبيسي» باسل: حركة القوميين العرب. بيروت: دار الطليعة» ١5175‏ 
- كرم؛ أنطون غطاس: ملامح الأدب العربي الحديث, بيروت: دار النهار» ١9/١‏ 
- كشكء محمد جمال: الجهاد... ثورتنا الدائمة, بيروت: دار الإرشاد, ١917٠١‏ 
- الكواكبي» عبد الرحمن: طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد, بيروت: دار النفائس» طلا ٠٠٠5‏ 
- لبكي» صلاح: لبنان الشاعرء بيروت: منشورات الحكمة» ١9514‏ 
- مازن» ركي: التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق؛ بيروت: دار الجيل» لا تاريخ 
- مجموعة محاضرين: أعمال مؤتمر روماء بيروت: منشورات أضواءء» ١31757‏ 
- مجموعة مؤلفين: دور الأدب في الوعي القومي العربي, بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيقه ط١)‏ 
١‏ 
- المحاسني» ركي: شعر الحرب في أدب العرب, القاهرة: دار المعارف» ١9571‏ 
- المحافظة» علي: الاتجاهات الفكرية عند العرب في عصر النهضة, بيروت: المكتبة الأهليةء ط؟, 
١‏ 
- محمود» زكي نجيب: تجديد الفكر العربي, بيروت: دار الشروق» ط4» ١917/8‏ 
- مخلوف» حسنين محمد: أسماء الله الحسنى, القاهرة: دار المعارف» ١9175‏ 
- مروه» حسين: النزعات الماديّة في الفلسفة العربية الإسلامية» بيروت: دار الفارابي» طع» ١9/١‏ 


- مسعود» جبران: لبنان والنهضة العربية الحديثة, بيروت: بيت الحكمة طى 7”؟ ١‏ 
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- المسيري» عبد الوهاب: العنصرية الصهيونية» بغداد: منشورات وزارة الثقافة والفنون العراقية» ١9179‏ 
- المقدسي» أنيس: الاتجاهات الأدبية في العالم العربي الحديث؛ بيروت: دار العلم للملايين» طه, 
١‏ 
- منصور» مناف: 
- الإنسان وعالم المدينة» بيروت: مركز التوثيق والبحوثء المكتبة الشرقية» ١5177/‏ 
- عقلية الحداثة العربية» بيروت: مكتبة صادرء» ١9/5‏ 
- مدخل إلى الأدب المقارن» بيروت: مركز التوثيق والبحوث» ١9/٠١‏ 
- المنفلوطي. مصطفى لطفي: مؤلفات مصطفى لطفي المنفلوطي الكاملة (الموضوعة)؛ بيروت: دار 
الجيل» ١9/٠١‏ 
- موسىء محمد علي: أمين الريحاني» بيروت: دار الشرق الجديد» طااء ١9571١‏ 
- موسىء منيف: الشعر العربي الحديث في لبنان, بيروت: دار العودة» ط١. ١9/٠١‏ 
- الموسوي» موسى: من الكندي إلى ابن رشدء بيروت: منشورات عويدات» ط", ١9/7‏ 
- نادر» ألبير نصري: فلسفة المعتزلة» مطبعة الرابطة» لا دار نشر» ١561١‏ 
- ناصف» مصطفى: نظرية المعنى في النقد العربي» بيروت: دار الأندلس» ط3. ١9/١‏ 
- النجار» محمد رجب: حكايات الشطار والعيارين في التراث العربي» الكويت: عام المعرفة» أيلول 
١‏ 
- نعيمة» ميخائيل: الغربال» بيروت: مؤسسة نوفل ط ١9/١ 2١”‏ 
- نعيمة» نديم: الفن والحياة» بيروت: دار النهار» ١917‏ 
- النويهي» محمد: قضية الشعر الجديد, بيروت: دار الفكرء ط 5 ١537١‏ 
- الحاشثمي, أحمد: جواهر الأدبء بيروت: مؤسسة المعارفء لا تاريخ 
- هلال» محمد غنيمي: النقد الأدبي, بيروت: دار العودة والقاهرة: دار الثقافة» ١91‏ 
- اليانجيء إبراهيم: نجعة الرائد وشرعة الوارد في المترادف والمتوارد» حريصا: المكتبة البولسية» ط"ء 
١‏ 
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- اليانجي» كمال: 

- في الشعر الجاهلي القديم (الأصول الخلقيّة) - ١‏ -, بيروت: دار الكتاب اللبناني» ط١ء‏ 
0 

- في الشعر العربي (النوازع الأخلاقية) - ؟ - بيروت: دار الكتاب اللبناني» ط١. ١5177‏ 
- ياغي» عبد الرحمن: الأدب الفلسطيني الحديث. بيروت: دار الآفاق الجديدة» ط 2.5 ١9/١‏ 
- الياتي» نعيم: الشعر العربي الحديث؛. دمشق: منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي» ١9/١‏ 
ديكنول الدين: 

- التجاريبء؛ بيت الحكمة, ط؟. ١59177‏ 

- الصحائف السود., بيروت: بيت الحكمة؛ ط١اء ١555‏ 
- اليوسف, يوسف: مقالات في الشعر الجاهلي, بيروت: دار الحقائق» ط5. ١9/٠١‏ 
ه - الكتب المعوبة: 
- أرسطو: فن الشعرء عربه وحقق نصوصه: عبد الرحمن بدويء بيروت: دار الثقافة» ط”, ١917‏ 
- أركون» محمد ولوي غارديه: الإسلام الأمس والغد تعريب: علي المقلد» بيروت: دار التنوير» ط١»‏ 
١1‏ 
- أركون» محمد: الفكر العربي؛ تعريب: عادل العواء بيروت: منشورات عويدات» ١9/7‏ 
- الأفغاني» جمال الدين: رسالة الردٌ على الدهريين» تعريب: محمد عبده؛ بيروت: دار المعارف الحكمية» 
طك /7ا 5.1١‏ 
- الخطيبي؛ عبد الكبير: الاسم العربي الجريح, لا معرّب» بيروت: دار العودة» ط١١اء ١9/٠١‏ 
- العازوري» نجيب: يقظة الأمة الشرقية» تعريب: أحمد بو ملحمء بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء ط ١‏ 
- بروكلمان» كارل: تاريخ الأدب العربي» مجموعة معرّبين» القاهرة: دار المعارف» طلا 
- بيرك جاك: العرب من الأمس إلى اليوم؛ تعريب: علي سعيد» بيروت: مكتبة المدرسة ودار الكتاب 
اللبناي» لا تاريخ 
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- جبران» جبران خليل: المجموعة الكاملة (المعربة)» تعريب: الأرشمندريت أنطونيوس بشير» بيوت: دار 
دل 

- حوراني» ألبرت: الفكر العربي في عصر النهضة, تعريب: كريم عزقول» بيروت: دار النهار. ط"8, 
١‏ 

- حوراني» ألبرت: الفكر العربي في عصر النهضة, تعريب: كريم عزقول» بيروت: دار النهار. ط", 
١‏ 

- خبر بك؛ كمال: حركة الحداثة في الشعر العربي المعاصرء تعريب: لجنة من أصدقاء المؤلف» بيروت: 
دار المشرق» ط١» ١59/٠5‏ 

- دي خويه؛ ميكال يان: القرامطة, تعريب: حسبي وينه» بيروت: دار ابن خلدون» ط 2.5 ١9/٠١‏ 

- رودلف» فلهلم: صلة الإسلام باليهوديّة والمسيحيّة, تعريب: عصام الدين حنفي ناصف»ء بيروت: دار 
الطليعة» ط ١5115 ١‏ 

- رودنسون مكسيم» وآخرون: الوقائع والأساطير (مجموعة محاضرات)» تعريب: هنريبت عبودي» بيروت: 
دار الحقيقة» ط ١‏ 

- رودنسون» مكسيم: العرب». تعريب: خليل أحمد خليلء بيروت: دار الحقيقة» طذ١. ١9/٠١‏ 

- رودنسون» مكسيم: جاذبية الإسلام, تعريب: إلياس مرقص» بيروت: دار التنوير» ١ء ١1/5‏ 

- سوذرن» ريتشارد: صورة الإسلام في أوروبا في العصور الوسطىء تعريب: رضوان السيد» بيروت: معهد 
الإقاء العزي:'طااه ١922‏ 

- سورديل» دومينيك: الإسلام» تعريب: خليل الجر» جونيه: سلسلة ماذا اعرف العربية (المكتبة البولسية)» 
لا تاريخ 

- شتراوس» كلود ليفي: مقالات في الإناسة» تعريب: حسن قبيسيء» بيروت: دار التنوير» ط١» ١9/7‏ 
- شرابي» هشام: المثقفون العرب والغرب, لا معرب, بيروت: دار النهار» ط؟. ١9377‏ 

- غولدمان, ناحوم: إسرائيل إلى أين؟: مجهول المعرب» بيروت: منشورات فلسطين امحتلة» ط١» ١9/٠١‏ 


- كاموى الصو أسطورة سيزبف» تعريب: الوون كن حسنء» بيروت: دار مكتبة الحياة» ١591795‏ 
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- لومبار» موريس: الإسلام في عظمته الأولى» تعريب: ياسين الحافظ» بيروت: دار الطليعة» ط١, ١9117‏ 
- ماسينيون» لويس: خطط البصرة وبغداد, تعريب: إبراهيم السامرائي» بيروت: المؤسسة العربيّة للدراسات 
والنشير ط ١‏ تي 
- ماسّيهء هنري: الإسلام, تعريب: بيج شعبان» بيروت: منشورات عويدات» ط١اء ١95٠0‏ 
- مرجوليوثء ديفيد صاموئيل: أصول الشعر العربي» تعريب: يحبى الجبوري» بيروت: مؤسسة الرسالة» 
ط 5 ١و١‏ 
- نالينو» كارلو: تاريخ الآداب الإسلامية» القاهرة: دار المعارف» ط” 
- نيتشه» فريدريك: أصل الأخلاق وفصلهاء تعريب: حسن قبيسي» بيروت: المؤسسة الجامعية» ط١»‏ 
ا 
- ولفنسونء أ.: تاريخ اللغات السامية» بيروت: دار القلم» ط١ء ١9/٠١‏ 
5 - الصحف والمجلات: 
- أبو شادي, أحمد ركي: كلمة امحررء مجلة أبولو» عدد 2١‏ سبتمير ١59757‏ 
- أدونيس: مقال: في قصيدة النثرء مجلة شعرء عدد 2١4‏ ربيع ١97٠‏ 
- أركون» محمد: 

- مقال: الإسلام والعلمانيّة» تعريب: ب. كوتانيه» مجلة الواقع» نيسان ١9/١‏ 

- مقال: الإسلام, التاريخية والتقدّم؛ تعريب: هاشم صالح؛ مواقف» عدد 4٠‏ 

- مقال: السيادة العليا والسلطات السياسيّة في الإسلام» تعريب: هاشم صالح, الفكر العربي 
المعاصر» عدد ١9/1١ 6٠١‏ 

- مقال: مدخل لدراسة الروابط ما بين الإسلام والسياسة, تعريب: هاشم صالحء مجلة مواقف» 
ربيع وصيف »١9/٠١‏ عدد /371 -,/؟ 
- إسماعيل؛ محمود حسن: قصيدة مأتم الطبيعة» محلة أبولو» عدد 5. فبراير ١971‏ 
- بالاندييه» جورج: مقال: الدين والسلطة, تعريب: غسان زيادة» مجلة الفكر العربي» عدد 78 - 4" 


أيار آبع ١9#‏ 
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- الجابري» محمد عابد: مقال: الفقه والعقل والسياسة, الفكر العربي المعاصر» عدد 4 5 
- جعيط» هشام: مقال: الكوفة/ نموذج المدينة/ الدولة» مجلة الفكر العربي المعاصرء عدد 54» شباط 
ا 
- الحاج» أنسي: 
- مقال: الأسئلة المميتة (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد /اا» صيف ١7‏ 
- مقال: التحدي العظيم (الافتتاحية)؛ مجلة شعر» عدد /”, ربيع ١357‏ 
- حبشيء رينه: مقال: الشعر في معركة الوجود, مجلة شعر» عدد 2١‏ شتاء ١96501‏ 
- حمزة» محمد: مقال: جيش العرب المسلمين, مجلة الفكر العربي المعاصر» عدد 25 ١9/٠١‏ 
- حوراني» ألبرت: مقال: الحلال الخصيب في القرن الثامن عشرء مجلة الواقع» عدد »١‏ نيسان ١9/١‏ 
- الخال» يوسف: 
- السنة العاشرة (الافتتاحية)» مجلة شعر عدد /20”, شتاء ١557‏ 
- مقال: بيان (الافتتاحية), مجلة شعر» عدد “١‏ - 7 صيف وخريف ١9515‏ 
- مقال: من رئيس التحرير (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد 2١١‏ خريف ١9559‏ 
- مقال: من رئيس التحرير (الافتتاحية), مجلة شعر» عدد »٠١‏ ربيع ١5155‏ 
- مقال: من رئيس التحرير (الافتتاحية)» مجلة شعر» عدد »)١١‏ صيف ١959‏ 
- خالد؛» غسان: 
- مقابلة: جبران والدين» مجلة المنتدى» عدد ”2 نيسان ١97/7‏ 
- مقابلة: كفى تجنيًا على جبران» مجلة المنتدى» عدد 2١‏ آذار ١9/68‏ 
- خوري» نسيم: مقال: الحداثة وحركة الخلق المستمرة, مجلة مواقف. عدد ه35 ربيع ١5179‏ 
- رفقه. فؤاد: مقال: الشعر والقصيدة, مجلة مواقف. عدد 35 ربيع ١9195‏ 
- رودنسون» مكسيم: مقال: هل استفاقت التماميّة الإسلاميّة؟ - بين الجاهليّة والتحديث» جريدة 
العمل الخميس ؛ كانون الثاني» ١9179‏ 


- الزايد» محمد: مقال: الفلسفة وماهية السلطة, مجلة الفكر العربي» العدد 9م/ 84, ١9/68‏ 
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- زبال؛ فرنسوا: مقال: الفكر العربي في مرآة بعض الغربيين» الفكر العربي» ١١‏ حزيران - ١5‏ تموز 
2 السنة الأولى» عدد ١‏ 
- زيدان» جرجي: مقال: الصهيونية, مجلة الحلال» ج؟ من السنة 57» نوفمبر -- ءت25 ١9117‏ 
- السعيد» خالدة: مقال: بوادر الرفض في الشعر العربي الحديث, مجلة شعرء عدد ١59‏ صيف ١3551١‏ 
- سقال» ديزيره: مقال: الذاكرة الرمزية والبنية الإيقاعية, مجلة الفكر العربي المعاصرء» عدد 5 
- السيد» رضوان: 

- مقال: جدليّات العقل والنقل» الفكر العربي» عدد ١٠5‏ 

- مقال: من الشعوب والقبائل إلى الأمة - دراسة في تكوّن مفهوم الأمة ف 
العربي» عدد *؟/ 95 ١9/18‏ 
- شيّاء محمد: مقال: مدخل إلى سياسة الأمير شكيب أرسلان, مجلة الفكر العربي» عدد ؟5؟/ أيلول - 


ِ 
37 
ىو 
0 


تشرين الأول» ١9/8١‏ 
- شيبوب» خليل: قصيدة: الشراع؛ مجلة أبولو, عدد 2 نوفمبر ١915‏ 
- الصميلي» يوسف: مقال: بين الديوان والمهجر وأبولو, مجلة الباحث» عدد 55» آذار - نيسان 
١1‏ 
- العراقي» محمد عاطف: مقال: الفكر السياسي عند بد الرحمن الكواكبي, مجلة الفكر العربي» عدد 
5 أيلول - تشرين الأول ١9/١‏ 
- الفارابي: كتاب الشعر, تحقيق: محمد مهديء مجلة شعر» عدد 2١١5‏ خريف ١559‏ 
- المقدسي» أنطون: 
- مقابلة: مقاربات من الحداثة, مجلة مواقف: عدد 235 ربيع ١9195‏ 
- مقال: الصورة العربية للحضارة الأوروبية, مجحلة الآداب, السنة ١‏ عدد 4 اه 
- النجّار» شكري: مقال: الفكر السياسي عند الطهطاوي, مجلة الفكر العربي» عدد 255 أيلول/ تشرين 
الأول ١/8١‏ 


- صفدي» مطاع: 
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- مقال: الرحمن, السلطان, الشيطان, مجلة الفكر العربي المعاصر» عدد ١١‏ 
- مقال: قراءة ثانية للشعر الجاهليٌ الفكر العربي المعاصر» عدد 2٠١‏ شباط ١9/١‏ 
- عبد القادر» محمد فريد: أمير الشعراء أححمد شوقي, مجلة ابولو» عدد 4» ديسمبر ١515‏ 
- عسافء» ساسين: مقابلة: جبران بين الشرق والغرب, مجلة المنتدى» عدد »١‏ آذار ١9/67‏ 
- فاليري» بول: قصيدة: المقبرة البحرية» تعريب: خليل هنداوي» مجلة الرسالة» عدد 55 ١597+‏ 
- لا مؤلف: كلمة امحررء مجلة ابولو» عدد 2١5‏ يناير ١5975‏ 
- نادرء ألبير نصري: أهم الفرق الدينية السياسية والكلامية» بيروت: المطبعة الكاثوليكية» ط١ء‏ لا 


اريخ 

- هيئة التحرير: 
- مقال: الأزمة الشعرية العابرة (الافتتاحية)» مجلة شعرء عدد 59» شتاء - ربيع ١55154‏ 
- مقال: إلى القارئ (الافتتاحية), مجلة شعر» عدد »)١9‏ صيف ١951١‏ 
- مقال: إلى القارئ (الافتتاحية), مجلة شعرء عدد 4» خريف ١58017‏ 


/ - المراجع بالفرنسيّة: 

:كلع ,ع1غطع812 - 

2 ري6ج 112 ع0 11011715112116 ©0655 :203115 ,812012221 عل عددغ اطوءظ ع1 - 

9 روعع ه11 ع0 112171513116 عووع21 ,7ع( - 59315 116ل :23215 ,001:313) ع1 - 
6 ,21011556 1[ أء 1121502211576 :كت ,01512112010516 1065]] :. ؟1 ,8110501515 - 
أء 212150212611176 :كاعةظ ر5ع2128 145 7ع 52616 111) 5011160111:65 وعط1 :.[ ,0مطاعطن) - 
4 ,ءع12105آ1 
نالآ .60 :851011115 ,ع051]010 ممغ.آ .20 ع .101 ,)112لمكاآ ندل 101011 »1 :813:01 - اخ - 
2 ويع1ا1لطة!؟] أء عطوعخ ع10م تلوط 
5 ,طنو]1ظ 1113111 :متت ,5ع1015201© 0165 :1156011 :126 ,أ0101155 - 
651 --02111101310) .60 ,065 016 0112© نا - 1017282010035 - :لم1 :مقطامة 5 ,6ممتتة 71211 - 
6 ,111 
:015 آ ,1/135515201 - 

3 ,لاع طاناء) 2111 121116ط1اآ :كعدط ,11211285 لذ :هم تتاكة1255' لد 11052 - 

3 ,2023161 21 1031 :انمزع 8 ,تامستلطة دنهم 0 - 
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تناطتتكذظ ع015ه6) :1520 ,7212610115112 انقاتتدم آأكصلتثم :ع16061 ,عطعدجاء1لطا - 
4 ,عطاء0م ء0آ .60 ,طاالتسصتطء00105 
5 ,10/15 .60 ,لاتممع12 :20 ,آممم ع1 أء سعتط ع1 قاع ع عرو :جع71قلمع2 ,عطعوجاء1لم - 
5 ,.آ11' 02111223150 :قاعة2 رأاصوة1ظ ع1 أء ع1" 1 :.2 .ل ,عناتيو5 - 
5 دذع] ممن1اعم11مه ,12551011 1322ك1'1 ع0 111726102؟كك هآ :.ل ع .لآ ,1ع110ام0ة - 
6 11خ :23115 ,111736101كله 
6 و1261 عك ناءط12 :02001] ,كتتاءع20 0ع1اع5616 ,81101 .5 .1 - 
كتتة2 ,1731615 - 

4 ,211 0651م - 03111121210) .60 ,1011و عتتاعل 8[ - 

2 ,وتم 0651م - 0211120310 .60 ,و0651 - 

1 211 وع116 - 0211111310) .60 ,1[عنال) [ع'1 - 


- المراجع بالإنكليزية: 
نكا عك 125لمك .ا ,217طآ 2110 11601083 15121221[ 10 12241001111012 :تقلمع ]1 ,تعط1اج 0010 - 
1 اولع[ تلك[ رووع01 21115157ل] ,1امصوط 
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محتويات الكتاب 
مقدمة ص ١‏ 
تمهيد 
-١‏ مدخل ص ”» 
؟ - لماذا السلطة؟ طخ 
م - صورة السلطة في الجاهلية 
*. أ - صورة السلطة في العصر الجاهلىٌ ص ٠١‏ 
'. ب - مفهوم الدذهر ص ١١‏ 
؛ - صورة السلطة في الإسلام ضع ١‏ 
ه - خاتمة ١‏ 


الباب الأول: نظرية السلطة والإبداع الأدبي خلال العصور العربيّة الكلاسيكية 


٠‏ الجاهلية حى آخر ا العبا 
من حي ال سي 


القسم الأول: نظرية السلطة 
الفصل الأوّل: السلطة في الجاهلية 


١‏ - مهدمة ص ه” 
؟ - تحديد طبيعة المرحلة ص ه” 
© - القبيلة والسلطة/ الذات والحقوق ص ه ” 


غ - العصبية ص /” 
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ه - السلطة/ البعد الأرضيٌ والقمع ض أ 
5 - الفارس والبطولة/ مفهوم الفروسيّة ص 4 ” 
ا - مفهوم الزمن 0 
- خاتمة وخلاصة ص 7" 
الفصل الثاني: السلطة في صدر الإسلام 

١‏ - مقدمة ا 
١‏ - السلطة الدينيّة في صدر الإسلام: مأسسة لاهوتيّة تنظّم المفهوم الغين 

المفارق رك 


؟ - ١‏ - السلطة الدينيّة 


أ كيان السلطة الدينيّة ص ”5 

ب - السلطة الدينيّة ومفهوم الزمن ص 45 

ج - الخليفة والسلطة الدينيّة ص /4 

د - القرآن والسلطة الدينيّة ص ١ه‏ 

© - تدمير البعد الأرضي لحساب البعد الديئّ ص 5ه 

- تأسيس الدولة أو الذات الكبرى/ امحور التنظيمي لهذه الذات ص /اه 

ه - خاتمة وخلاصة اد 

الفصل الثالث: السلطة العربية في حقبة بني أميّة 

8ح وتو لمة ضن 1 
؟ - الحقبة وطبيعتها 

؟ - ]- ميزة تلك الحقبة ص "5١‏ 

1 ب - الشورى كمبدإ سياسيّ والصراع على الاستخلاف‎ - ١ 

- ج - التحوّل إلى الملكية/ معنى الصراع ص 50 


م - التحوّل في ممارسة السلطة 
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+ - أ - صفين والتغيرات السياسيّة 
لدبب تَرُع القوى 
١‏ - الشام 
١‏ - الكوفة 
* - البصرة 
- الحجاز 
- التأويل والصراع على السلطة 
0ت العصييتة" القبلثة والساطة 
5 - نظام الملك/ سقوط الشورى 
ا - معايير السلطة/ الصراع وأركانه 
م - خلاصة وخاتمة 
الفصل الرابع: السلطة في العصر العباسي 
١‏ - مقدّمة: تحديد أطر الصراع 
أ- تغير أَطّْر الصراع 
ب - تغيّر نمج السلطة 
؟ - سقوط النزعة العرقيّة وظهور النزعة الإسلاميّة 
* - تغيّر أبعاد الصراع/ صراع بين الداخل والخارج 
- الإنسان والسلطة 
ه - البدعة والخروج على السلطة 
أ - ثورة الزنج 
فاحيةة الرايوة 
ج -- الشيعة 
د - المعتزلة 
ه - الصوفية 


ص 117 
ص 1/8 
ص 1/8 
ص 15 
ص 7١‏ 
ص 75 
ص 75 
ص 17١5‏ 
كه 
ص ١م‏ 
ص 765 


ص 5١‏ 
ص 6م 
ص /٠١‏ 
نه 
ص 585 
ص ١٠١١‏ 
ص ١١”‏ 
ص ٠١5‏ 
ص ه٠١٠١‏ 
ص ١١/8‏ 
ص ١١5‏ 
ص ١١١7‏ 


2 ديزير 3 ب ع8 7 9 


و- الشْلمَغاني (قتل عام 355 م.) 
زح الشطار والعيارون 0 
5 - الصراع العريٌ -- الصليبي 0 
- خائمة وخلاصة 1 0 
الفصل الخامس: عناصر الحوية العربية 0 

١‏ - مقدمة 

؟ - البنى الثابتة لفهم جذور الحويّة العربية 00 
* - مفهوم اللغة العربيّة/ اللغة والوحي يد 
م - ] - رأي المؤتخين العرب في اللغة العربية 3 
- ب - اللغة العربية والمطلق ووعي اهويّة 00 
ات لدين الاي مين وجا الفرية زرقي الغا 7 ١‏ 
ه - ذكرى الأمبراطورية العربية الإسلامية ومفهوم الأمّة 2000 
< - معن التاريخ الجاهليّ في وعي الهوّة 0 
- خاتمة وخلاصة 0 
ص هه ١‏ 


' ' القسم الثاني: الإبداع الفئي وخرق السلطة 
لفصل الأول: المدلول السلطوي في القران الكريم 


١‏ - مقدمة 
١‏ - القرآن/ دلالة الخطاب السلطويّ/ الترغيب والترهيب 0 
» - محاور السلطة ظ 0 
000 ص 18 ١‏ 
ا ص 18 ١‏ 
0 ص ١55‏ 
ص ١7١‏ 


د - المعرفة 
ص ١7”‏ 


ها١‎ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ه > النقاط الثلاث الرئيسة في محاور السلطة 


١‏ - النقطة الأولى: الله 
؟ - النقطة الثانية: النبى 
© - النقطة الثالثة: الخليفة 


- نسب المحاور 


الفصل الثاني: رمز الأمم البائدة والسلطان والسياسة (فعل التأكيد على السلطة 


الإلهية) 


١‏ - مقدمة 


؟ - أخبار عاد وثمود 


م - بلورة النقاط القرآنية المتعلّقة بالأمم البائدة 


أ- تحديد الفضاء السلطوي 
ب - النصّ والبعد الدلاللبي السلطويٌ 


م ح الإسقاطات السياسيّة على المدلول الديهع/ الرمرئن 


#خداااك شاي اذاي 


هي أ -١‏ أسماء القوة (بما فيها من معاني السطوة والانتقام 


والعقاب والتهديد, إلم.) 
؛ -]- ب - أسماء الخير (بما فيها من محبة ورفق وعطاء 
وحفظ إلخ...) 

ح ب - المدلول السلطوي لهذه الأسماء 


واه 7 الأشاة الإسقاطيّة 


١ه‏ أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


5 - خاائمة وخلاصة ص 5١5‏ 
الفصل الثالث: المعرفة والسلطة في الكتابة العربية القديمة (قراءة في "كليلة ودمنة") 


0 مقدمة‎ - ١ 
771 التشكّل المعرق والَمَظهر السلطويّ في "باب الأسد والثور ص‎ - ١ 
؟ - 1ح التكوّن المعرقٌ كن‎ 
0 المرف من "هذا اليات‎ + 
1 وات نايف للد ضح‎ 
774 أرلكمحييكة ميك لعز ص‎ 
””5 ثااة الأشلية النطفكة ص‎ 
0 ثالنًا: قراءة العلامات‎ 
777 ؟ ]سس - أساليب تكوّن المعرفة وأنواعها ض‎ 
7794 ؟ -]- ع - نتائج غياب المعرفة ص‎ 
7٠. ؟ - ب - التمظهر السلطويٌ ص‎ 
”. أنواع السلطة الظاهرة في النصّ ص‎ - ١ - ؟ حب‎ 
؟ حاب - ؟ - صيانة السلطة الحكميّة وفسادها// خطورة‎ 
انقلابما سنا‎ 
” 7 ؟ حابي # - خرق السلطة وطريقة الخرق ص‎ 
7 ؟ حاب - ع - علاقة السلطة بالمعرفة طن‎ 
"8: خاتمة وخلاصة صن‎ - + 
الفصل الرابع: الستور والجرذ/ رمز الحكاية - المثل‎ 
"737 مقدمة ص‎ - ١ 
مجتمع الحكاية الحيواني والمجتمع الإنسايّ ا‎ - ١ 


م - الدلالة الحيوائيّة في النصٌْ - الرمز من 1 


اه 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


- خاتمة وخلاصة 


الفصل الخامس: نظرية الشعر والنظم عند العرب وعلاقتها بالمفهوم السلطويّ 


١‏ - مقدمة 
؟ - نظريتا البلاغة والشعر/ النظم 
أح البلاغة 
ب - النظم والشعر 
+ ح مناقشة 
- المضمون السلطوي في الحضارة العربيّة 
ه ح الشعر والسلطة/ التقليد 
" - نتيجة 


- خاتمة وخلاصة 


الفصل السادس: الإبداع الفني وخرق السلطة عند طرفة والصعاليك 


١‏ - مقدمة 
١‏ - معنى الوجوديّة في شعر طرفة 
م - ظاهرة الصعلّكّة والتمئد عند الصعاليك 


- خاتمة وخلاصة 


الفصل السابع: الوليد بن يزيد وخرق السلطة 


١‏ - مقدمة 

؟ - الخمر والحرام 

+ - أخلاق الوليد بن يزيد 

5 - الخمر والأخلاق عند الوليد/ تحدّي الضرورة الإسلامية 
أ- أخلاق الوليد 
ب - تقويم أخلاق الوليد 


١17 ص‎ 


١ 43 ص‎ 


ص 173 ” 
ص 55" 
ص له ” 
ص 5ه5” 
ص 551٠١‏ 
ص 117" 


ص 554 


ص 516" 
ص 11” 


ص "7١‏ 
ص 17/51" 


ص 777" 
ص 77 ” 


ص 5175 


ص 515 


"8١ ص‎ 


ه١:‎ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


الفصل الثامن: الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي نواس 


١‏ - مقدمة 
١‏ - أهميّة أبي نواس/ التأسيس 
- أخلاق أبي نواس/ جدلية الخطيئة - الطهارة 


الفصل التاسع: الإبداع الفني وخرق السلطة عند أبي تام 


١‏ - مقدمة 
١‏ - مفهوم اللغة والقصيدة عند العرب 
© - أبو تمام واللغة الشعريّة/ خرق اللغة الوضعيّة 
5 - الصعوبة ومفهومها/ التكثيف والتعقيد 
ه - النقد والسلطة - الخرق/ مفهوم المجاز 
5 - خاتمة وخلاصة 
الباب الثاني: نظرية السلطة في عصر الانخطاط 
القسم الأول: نظرية السلطة 


الفصل الأول: الانخطاط ونظرية السلطة 


١‏ - مهدمة 
؟ - سياسة السلطة في عصر الانخطاط 
”' - تقويم 
ح بخاتمة 


الفصل الثائئى: قراءة البعد السلطوي في ألف ليلة وليلة 


١‏ - مقدمة 


ص 5" 


ص 8317 ”7 
ص 37م ”7 
ص 598٠‏ 
ص ه555 
ص 537 ” 


ص 595 
ص 595 
ص "٠١37‏ 
ص "٠051‏ 
ص 5٠١5‏ 
ص 5١١‏ 


ص ه5١"‏ 
ص ه5١"‏ 
ص "7١/8‏ 


5١٠١ ص‎ 


55١ ص‎ 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


؟ - الخارق وخرق السلطة 

- الإنسان وخرق السلطة (بطولات الشطار والعيارين) 

> البطل الشعو والخلافة 

ه - خاتمة وخلاصة 
الباب الثالث: فشكل السلطة في عصر النهضة 
القسم الأول: نظرية السلطة في عصر النهضة 


الفصل الأول: نظرية السلطة 


١‏ - مقدمة: تحديد النهضة/ بين النهضة والعصور التقليدية السابقة 
؟ - تيّارات النهضة 
١‏ - العرب والغرب/ النهضة والفكر الغربي 
- تحديد البعد السلفي وإحياؤه 
أ - حركة التحديث الدييٌ 
ب - تقويم حركة الإصلاح الديني 
ه - الحقوقيّة الجديدة/ أثر الثورة الفرنسية 
ح الدغوة إل اللوية نونبذا الامبداد 
ب - الحرية واستعادة الذات في إطار العقيدة الإسلامية 
ج - دور الأم الأسرة/ الأساس الاجتماعي للنهضة 
دوم 
5 - القوميّة العربيّة والعلمنة 
أ - النزعة القوميّة العربيّة 
ب - تقويم القومية 
٠١‏ - تحديث اللغة/ من لغة المطلق إلى لغة الواقع (استكمال القومية) 
1< اليعزيت اللغوي/ آزاع:الدعاة 


ص 7م 


ص ه755" 
ص ١3707‏ 


ص 154" 


ص 571١7‏ 
ص غ١5‏ 


ص ه5١"‏ 


57١53 ص‎ 


ص ١ه"‏ 


ص 5" 
ص /اه ” 
ص 8ه " 


ص 175" 


ص "17" 


ص 515” 


717١ ص‎ 


اه أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


بجاح مومع 

م - النزعات الإقليمية/ انفصال الجسد العربي التقليديّ 
أ- تفكيك مبدأ الجسم العريٌ الواحد 
وك كوم 

4 - الاتحاه الاشتراكين والمادّيّ/ تحطيم المطلق: الحرّية والواقع 
أ- البحث عن الحرٌية والقورة/ الخروج من الغربة 
ب - الاشتراكية والمادّية/) سقوط المطلق 
0 

٠‏ - الفكر الفلسطيئيٌ قبل /١91517‏ الآخر والأرض 
أ المسألة الفلسطينيّة 
وموم 

١‏ - خاتمة وخلاصة 

الفصل الثانى: نظرية الأدب والسلطة في عصر النهضة 

١‏ - مقدمة 

؟ - استعادة الماضي: من الضياع إلى الوعي 

* - وعي التجديد/ الخروج وخرق العادة 
أ - خليل مطران 
ب - جماعة الديوان 
ج - حركة أَبولو 
5ت اهرون 
قر نوم 

5 - جيل ما بين الحربين العالميتين في الشرق: الشرخ وإعادة التقعيد 
أ - الرومنطيقية 


ب - الرمزية 


ص 717 


77١5 ص‎ 


7/١ ص‎ 


ص 7/١‏ 
ص 7/65 


ص //77 


ص 7/7/8 


55١ ص‎ 
55١ ص‎ 


ص 557 
ص 55314 


1١٠١ ص‎ 
1٠5 ص‎ 
5٠056 ص‎ 
5٠05 ص‎ 
5١5 ص‎ 
5١5١ ص‎ 
5١1١ ص‎ 
55١ ص‎ 


/ااه 


أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


6م 
- خاتمة وخلاصة 


الفصل الثالث: جبران خليل جبران/ روح الحداثة 


١‏ - مقدمة 

؟ - الجنون/ هدم الواقع المختك -- التمرّد على السلطة وتأصيل التمرّد 
أ ح العبد والح 
ب - الجنون والرؤيا 


جَ - رجال الدين/ خرق سطوة حفاظ الشريعة 
د> السياسة/ ترق السلطة السياسية 
ه - تقويم الجنون 
م - التألّه/ دفع الإنسان نحو الأقصى 
أ - مفهوم التألّه 
ب - جبران ونيتشه 
ه ح النبوة/ اكتمال الألوهة 
ه - اللغة والأدب/ نحو الحداثة العربية 
ام 
٠‏ - خاتمة وخلاصة 
الباب الرابع: 
حركة الحداثة وخرق السلطة 
١‏ - مقدمة 
؟ - تحديد الحداثة 
اولان المشلة السياسة: 
- الحداثة: الوضع الحضاري 


ص 153١‏ 
ص 5737 


ص 535 
ص 535 
ص 337 
ص 5535 
ص 5535 
ص 55٠١٠‏ 
ص ”5:5 


ص ”5:5 
ص 5556 
ص 55:5 
ص 55٠‏ 
ص 5ه 
ص 5551 


ص “عه 
ص “سوه 
ص 5:55 
ص 51١‏ 


1ه أ. د. ديزيره سقال - السلطة وأثرها في الإبداع الأدبي عند العرب 


ه - خرق بنى السلطة التقليدية في حركة الحداثة 


أ - الإنسان والعالم 
ب - مفهوم الشعر 
يت 
5 - خاتمة وخلاصة 
خلاصة البحث 


قائمة المصادر والمراجع 


51١ ص‎ 


ص 172١‏ 
ص 77 


ص 5/8١5‏ 
ص 5/7 


ص 5/17 


